aa 2 In nan sah. 


“Dan sesungguhnya telah Kami mudahkan 
Al-Our 'an untuk dijadikan pelajaran, maka 
adakah yang hendak mengambil pelajaran?” 
De (54): 17) 
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KA'BAH (158 ) 

Kata ka'bah (155 ) berasal dari akar kata ka'aba 
(155 ). Secara bahasa, al-ka'bah (155 ), berarti 
semua rumah atau bangunan yang bersegi 
empat. Disebut Ka'bah, karena bangunannya 
bersegi empat. Dzul ka'bdh adalah bangunan 
rumah zaman Jahiliyah bagi Bani Rabi' ah. Ka'bah 
juga digunakan di dalam arti kamar dengan 
bentuk persegi. 

Dalam Al-Our'an, kata al-ka'bah (155 ) 
digunakan dua kali, yaitu OS. AI-MS'idah (51: 95 
dan 97. Yang pertama menunjukkan tempat 
dilakukannya pembayaran denda sebagai denda 
bagi seseorang yang sedang menjalani larangan 
ihram, baik haji atau umrah dan membunuh 
binatang buruan, yaitu tanah di sekitar Ka'bah. 
Orang yang ihram dan membunuh binatang 
buruan, sanksinya membayar binatang se- 
banding yang dibunuh sebagai tebusan, ke- 
mudian disembelih dan dibagikan kepada orang 
fakir atau membayar kafarat kepada orang- 
orang miskin. 

Yang kedua digunakan untuk menjelaskan 
bahwa Ka'bah adalah rumah suci (al-Bait al- 
Haram) sebagai pusat (peribadatan dan urusan 
dunia) bagi manusia, (demikian pula) bulan 
Haram, hadya ( (53x), dan gala'id ( xy56 ). (Allah 
menjadikan yang) demikian itu agar kamu tahu 
bahwa sesungguhnya Allah mengetahui apa 
yang ada di langit dan apa yang ada di bumi dan 
bahwa sesungguhnya Allah Maha Mengetahui 
segala sesuatu (OS. Al-MS'idah (51: 97). 

Kata lain yang seakar dengan ka'bah yang 
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disebutkan dalam Al-Our'an adalah kata ka'bain 
(ix ) bentuk mutsannd (dual) dari kata kab. 
Disebutkan sekali dalam surah Al-Mf'idah (5: 
97. 

Menurut Al-Ashfahani, ka'b/ka'bain berarti 
'tulang pada ujung kaki dan betis'. Di dalam 
bahasa sehari-hari disebut dengan mata kaki, 
karena posisi tumit adalah siku sebagai pe- 
nyangga agar manusia tegak berdiri. 

Dalam ayat tersebut, kata ka'bain digunakan 
untuk menunjuk batasan anggota badan yang 
harus dibasuh pada saat berwudu, yaitu kaki 
hingga mata kaki. Maksudnya, jika seseorang 
melakukan wudu, dan tidak membasuh kakinya 
hingga kedua mata kakinya, tanpa ada alasan 
maka wudunya tidak sah, karena membasuh 


' kaki termasuk salah satu rukun wudu yang wajib 


dipenuhi. 

Kata lain lagi yang seakar dengan ka'bah dan 
tersebut dalam Al-Our'an adalah kawd'ib jamak 
dari k4'ib: artinya "perempuan yang masih muda' 
(perempuan yang berpayudara montok), 
tersebut sekali (dalam OS. An-Naba' (78): 33). 
& Ahmad Rofig # 


KABAD (15) 

Kata kabad disebut satu kali di dalam Al-Our'an, 
yaitu pada OS. Al-Balad (901: 4. Dengan akar kata 
yang sama, kata itu memunyai dua bentuk yang 
berlainan makna. Pertama, kabid (ALS) ber- 
makna 'hati/limpa', baik yang ada di hewan 
maupun manusia. Kedua, kabad ( SF ) berarti 
“penyakit yang melanda hati manusia'. Pe- 


EnsiKLorpeDia AL-OUR'AN 


Kabir, Al- 


ngertian ini kemudian meluas pada segala 
macam kesulitan yang dihadapi karena setiap 
kesulitan pasti merisaukan hati. 

Manusia selalu saja menerima terpaan 
peristiwa yang tidak mudah dielakkannya, kalau 
pun ia mampu mengelak maka kesulitan lain 
akan muncul juga, yaitu seperti seorang yang 
mengarungi samudera, selamat dari ombak yang 
mengganas, ia tetap akan diancam rasa takut oleh 
bahaya lain. 

Semua manusia di dalam kesulitan dan 
susah payah, bukan saja dalam memenuhi 
kebutuhan hidup, tetapi juga dalam memelihara 
dan melindungi diri dan keluarga. Bahkan, di 
dalam upaya mengarahkan potensi-potensi 
positifnya, manusia masih harus berjuang meng- 
hadapi dirinya sendiri sebelum menghadapi 
orang lain. 

Manusia yang berhenti di sana, akan 
memandang hidup ini dengan penuh pesimisme. 
Adapun yang beriman, keimanan mereka me- 
lahirkan optimisme sehingga walaupun ia 
mengalami kesulitan atau penderitaan, ia akan 
terus berjuang untuk menghadapinya disertai 
dengan keyakinan bahwa pasti ada jalan keluar 
yang menantinya. 

Akan tetapi, harus disadari bahwa walau- 
pun manusia tidak dapat mengelak dari kesulit- 
an dan susah payah itu, Allah menganugerahkan 
kepadanya kemampuan untuk mengatasinya, 
bahkan ia dapat mengalami kelezatan saat 
mengatasinya. 

Manusia harus menanggung risiko dari 
kehidupannya, ia harus memelihara dan mem- 
pertahankan jati dirinya serta nilai-nilai luhur. 
Untuk itu, dia tidak dapat menghindar dari 
kesulitan dan susah payah itu. 

4 Ahmad Husein Ritonga & 


KABIR, AL- (»S!) 
Kata al-kabir (4 ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf kaf, ba', dan ra' yang 
berarti antonim kecil. 

Dalam Al-Our'an, kata kabir (5 ) terulang 


sebanyak 40 kali dalam berbagai konteks pem- 
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bicaraan, seperti dosa, kerusakan di bumi, 
ganjaran, siksa, dan lain-lain. Terdapat enam 
ayat yang menggunakan kata ini untuk me- 
nunjuk sifat Allah, kesemuanya dirangkaikan 
dengan sifat “ketinggian-Nya”, tiga di antaranya 
dengan kata al-'Aliyy ( Pj ) dan masing-masing 
sekali dengan “Aliyya (Gs ), al-Muta'l (Ju ), 
dan “Uluwwa ( AP ) 

Sementara ulama berpendapat bahwa 
kebesaran adalah “keagungan” dan “kekuasa- 
an.” Pendapat yang dikemukakan Al-Ghazali 
jauh lebih baik dan sempurna. Menurut Hujjatul 
Islam itu, kebesaran adalah “kesempurnaan dzat,” 
sedang yang dimaksud dengan dzat adalah 
wujud-Nya sehingga kesempurnaan Dzat-Nya 
adalah kesempurnaan wujud-Nya. Selanjutnya, 
kesempurnaan wujud, ditandai oleh dua hal, 
yaitu keabadian dan sumber wujud. 

Allah kekal abadi, Dia awal yang tanpa 
permulaan dan akhir yang tanpa penghabisan. 
Tidak dapat tergambar dalam benak—apalagi 
dalam kenyataan —bahwa Dia pernah tiada, atau 
satu ketika akan tiada. Allah adalah Dzat yang 
wajib wujud-Nya. Berbeda dengan makhluk 
yang wujudnya didahului oleh ketiadaan. Dari 
segi sember wujud, Dia adalah sumbernya, 
karena setiap yang maujud pasti ada yang 
mewujudkannya. Mustahil sesuatu dapat me- 
wujudkan dirinya sebagaimana mustahil pula 
ketiadaan yang mewujudkannya. Jika demikian, 
benak kita pasti berhenti pada wujud yang wajib 
dan yang merupakan sumber dari segala yang 
wujud. Dialah Allah yang Mahabesar itu. 

Salah satu ayat yang menyebut sifat ini 
menyatakan bahwa, 

23 oo Lorbii C Lp GEN ja BI yh 
sn UI ja LG Yi 3 
“(Kekuasaan Allah) yang demikian itu, adalah karena 
sesungguhnya Allah, Dialah (Tuhan) Yang Hag, dan 
sesungguhnya apa saja yang mereka seru selain Allah, 
itulah yang batil, dan sesungguhnya Allah, Dialah Yang 
Mahatinggi lagi Mahabesar” (OS. Al-Hajj (22): 62). 


Kata hag dari segi bahasa berarti yang 
mantap dan tidak berubah. Wujud-Nya tidak 
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berubah, langgeng, dan abadi. Segala yang hag 
(tidak berubah) selain Allah, bersifat relatif, yang 
mutlak hanya Dia semata. Ayat ini dapat 
dijadikan salah satu penunjang bagi makna al- 
Kabir dan penjabarannya di atas, karena pen- 
jelasan tentang diri-Nya sebagai al-Hagg ( Sad ) 
dan bahwa selain-Nya adalah al-Bithil (J5 
(yang punah)) diakhiri dengan kalimat, “Dialah 
Yang Mahatinggi lagi Mahabesar.” 

Sifat al-Kabir ini, juga mencakup makna 
ketiadaan kebutuhan (Mahakaya), sehingga pada 
akhirnya tiada Yang Mahabesar kecuali Allah 
swt. Memang Al-Our'an menggunakan sifat Kabir 
terhadap manusia, tetapi yang dimaksud antara 
lain adalah usia lanjut, seperti ucapan putri Nabi 
Ya'gub as. yang diabadikan Al-Our'an: 

Aa KAA TES aa GS 
“Kami tidak dapat meminumkan (ternak kami), sebelum 
pengembala-pengembala itu memulangkan (ternaknya), 
sedang bapak kami adalah orang tua yang telah lanjut 
umurnya” (OS. Al-Oashash (28): 23). 


Sebagaimana Al-Our'an juga menggunakan kata 
Kabir dalam bentuk jamak, yakni kubara' (s1), 
untuk makna para pembesar (OS. Al-Ahzab (331: 67). 

Tetapi sekali lagi kata “besar” di sini sama 
sekali tidak berhubungan makna dengan ke- 
besaran yang disandang Allah. 

Al-Our'an mengisyaratkan berbagai ke- 
angkuhan dan kebesaran yang tercela disandang 
oleh manusia, yaitu kibr (,S - (keangkuhan|) 
terhadap Allah dan ayat-ayat-Nya, terhadap 
nabi dan rasul-Nya, dan terhadap makhluk- 
makhluk Allah. Kibr terhadap Allah adalah 
puncak dari segala keangkuhan, seperti ulah 
Namrud, penguasa pada masa Nabi Ibrahim as. 
(baca OS. Al-Bagarah (2): 258). Demikian, wa Allah 
A'lam. « M. @uraish Shihab & 


KADZIB( Sig ) 

Kata kadzib berasal dari kata kadzaba — yakdzibu 
— kadzib, kidzb, kidzab (is - Li - LS 
wis - yi$ )- Di dalam berbagai bentuknya- 
baik di dalam bentuk kata kerja mujarrad (5 5x. - 
tanpa tambahan huruf) atau mazid (&7-- dengan 
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tambahan huruf) maupun di dalam bentuk kata 
benda mufrad (5,4 - tunggal), mutsannd ( &x - 
dua), atau jama' («&- plural)—di dalam Al- 
Our'an disebut 266 kali, tersebar di dalam 
berbagai surah dan ayat. 

Menurut Ibnu Faris, kata al-kadzib (5) 
merupakan antonim dari kata ash-shidg ( Sx 
benar). Al-Ashfahani menjelaskan bahwa kata 
al-kadzib (o - dusta) dan ash-shidg (Gx 
benar) mula-mula hanya digunakan untuk 
menyatakan benar tidaknya informasi, baik 
informasi itu berupa janji maupun bukan. 
Kemudian, penggunaan kata itu berkembang, 
menyangkut kesesuaian di antara ucapan dan 
isi hati orang yang mengucapkannya, kesesuaian 
di antara berita dan kenyataannya. Apabila 
tidak ada kesesuaian di antara keduanya maka 
tidak lagi disebut ash-shidg (Gum ), tetapi 
dinamakan dengan al-kadzib (1S) ). 

Oleh Muhammad Ismail Ibrahim di dalam 
kitab Mu 'jam Al-Alfazh wa Al-A lam Al-Jur'aniyyah 
dikatakan bahwa kata kadzaba (155 ) berarti 
'memberitakan sesuatu yang tidak sesuai dengan 
faktanya', seperti tuduhan yang dilimpahkan 
kepada Aisyah, istri Nabi Muhammad saw., (OS. 
An-Nir (24): 13), atau berita tentang sesuatu yang 
sebenarnya tidak ada. Adapun kata al-kadzdzib 
(5484) berarti 'orang yang banyak berbohong 
seperti disebut di dalam OS. Shad (38): 4. 

Jadi, al-kidzb ( SI - kebohongan) adalah 
perbuatan menyampaikan sesuatu yang ber- 
beda dengan kenyataan yang telah diketahui oleh 
penyampainya. Kebohongan dengan arti ter- 
sebut menunjukkan kelemahan pelakunya 
karena ia tidak mampu menyampaikan kenyata- 
an yang diketahuinya, bisa saja karena ada rasa 
takut atau ada tujuan lain. 

Kadzib (is ) adalah “pelaku kebohongan'. 
Ini menunjukkan bahwaia itu telah berulang kali 
melakukan kebohongan. Berbeda dengan kadzaba 
(545 ) yang digunakan untuk menunjuk satu 
kebohongan. 

Kadzib (wis ) dalam bentuk ism fa'il di 
dalam Al-Our'an disebut 48 kali. Kebohongan 
dilakukan oleh 1) orang kafir (OS. An-Nahl (16): 
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39): 2, OS. Az-Zumar |39J: 3) orang munafik (OS. 
Al-Munifigan (63J: 1): dan 3) orang yang sesat 
(OS. Al-Wagi'ah (56): 51). 

Hal-hal yang dilakukan oleh seseorang 
atau sekelompok orang yang berdusta menurut 
Al-Our'an adalah 1) berdusta terhadap Allah 
dan mendustakan kebenaran (OS. Al-Mu'minin 
(23): 90): 2 dan OS. Az-Zumar (39|: 32) ber- 
sumpah bohong untuk memecah belah orang 
Mukmin (OS. At-Taubah (9J: 107): 3) mengada- 
adakan kebohongan dan mereka tidak beriman 
kepada ayat -ayat Allah (OS. An-Nahl (16): 105 
dan OS. An-Nur (24): 13): 4) mendengarkan 
ajakan setan (OS. Asy-Syu'ara' (261: 223): 5) 
mengajak orang lain mengikuti mereka (OS. Al- 
'Ankabit (29: 12): 6) berbuat syirik dengan 
mengatakan Allah beranak (OS. Ash-Shaffit 
(37): 152): 7) tidak menepati janji (OS. Al-Hasyr 
(59): 11): dan 8) mau ikut berjuang kalau 
menurut penilaiannya akan menyenangkan dan 
sebaliknya akan menolak jika perjuangan itu 
dipandang menyulitkan (OS. At-Taubah f9J: 42). 

Pembohong tidak hanya menyatakan 
kebohongan itu sendiri, tetapi berusaha me- 
ngembangkannya dengan mengajak orang lain 
untuk melakukan hal yang sama. Orang-orang 
kafir dan orang munafik berbohong dengan 
tujuan memecah belah orang Mukmin. Allah 
berulangkali mengecam orang yang berbuat 
dusta dan mencap mereka itu sebagai orang 
yang lebih aniaya dengan mendustakan ayat- 
ayat Allah (di dalam OS. Al-An'im (6): 21, OS. 
Al-A'raf (71: 37, OS. Yiinus (10J: 17) dan me- 
nentang Allah swt. (OS. Had (11): 18). 

Firman Allah swt. di dalam OS. Al-Wagi'ah 
(561: 2, laisa liwag'atihd kadzibah (455 Gas 
tidak seorang pun dapat berdusta tentang 
kejadiannya). Maksudnya, Hari Kiamat itu 
benar-benar terjadi dan bukan bohong. 

Adapun kata kadzaba (“55 ) dan kadzdzaba 
(Lis ) di dalam berbagai bentuknya terulang di 
dalam Al-Our'an 165 kali. Rangkaian kata kerja 
kadzdzaba (155 ) dan tawalld (3 ) di dalam Al- 
Our'an ditemukan empat kali, yaitu di dalam OS. 
Thaha (20): 48, OS. Al-Diyamah (751: 32, OS. Al- 
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Lail (92): 16, dan OS. Al-'Alag (96): 13, kesemuanya 
menggambarkan orang-orang yang berpaling 
dari ajaran agama. Objek-objek dari kadzdzaba 
(Dis ) di dalam berbagai bentuknya yang 
diingkari kaum musyrik adalah 1) ayat-ayat 
Allah (OS. Al-An'am (6J: 21): 2) siksa Tuhan (OS. 
As-Sajadah (32): 20): 3) rasul-rasul Allah (OS. Daf 
(50): 14): 4) perjumpaan dengan Allah (OS. Al- 
An'am (61: 31): 5) kebenaran Ilahi (OS. Al-“Ankabiit 
(291: 18): 6) kebajikan (OS. Al-Lail (921: 9):7) ajaran 
Agama (OS. Al-Ma'in (107J: 1): 8) kebenaran 
metafisik (OS. Yiinus (10): 39): 9) kitab-kitab suci 
(OS. Ghafir (40): 70): dan 10) hari kebangkitan (OS. 
Al-Furgan (25): 11). 

Al-Ourthubi di dalam tafsirnya menjelaskan 
bahwa firman Allah swt. di dalam OS. Al-An'im 
(61: 21 di atas menyatakan bahwa orang-orang, yang 
mendustakan ayat-ayat Allah dan hari berkumpul, 
tidak beruntung di dunia. Selanjutnya ia mengutip 
pendapat Ibnu Abbas yang mengatakan bahwa 
segala bentuk dakwaan terhadap kandungan Al- 
Our'an adalah al-kadzib (ii - bohong). 

Al-Our'an memberi keterangan tentang 
umat di masa lampau yang telah mendustakan 
para rasul, seperti kaum Nuh, Ad, Tsamud, dan 
Luth (OS. Asy-Syu'ara' (26J: 105, 123, 141, dan 
160). Akibat keingkaran mereka itu maka Allah 
membinasakan dan memasukkannya ke neraka 
(OS. Al-Bagarah (21: 39, OS. Al-MS'idah (5J: 10, 
86, dan OS. Al-A'raf (7): 36). Semuanya itu 
sebagai peringatan supaya kita tidak mengikuti 
perbuatan mereka yang tercela (OS. Ali Imran 
(81: 137 dan OS. Al-An'am f6J: 11). 

Allah telah menganugerahkan bermacam- 
macam karunia kepada manusia, baik yang 
terdapat di darat, di laut maupun di udara, 
semuanya untuk kepentingan dan kelanjutan 
hidup manusia. Allah mengecam orang yang 
tidak mensyukuri nikmat Allah dan yang 
mengingkarinya sebanyak 31 kali di dalam OS. 
Ar-Rahman (55) 

Kesimpulan yang diperoleh dari keterangan 
di dalam Al-Our'an di atas, berbohong itu mung- 
kin berupa ucapan dan mungkin juga berupa 
perbuatan, juga mungkin di dalam bentuk berita 
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yang sebenarnya tidak ada atau berita yang tidak 
sesuai dengan kejadian yang sebenarnya. 
# Afraniati Affan & 


KAFA (5) 

Kata kafa (4s) merupakan bentuk kata kerja 

masa lalu (fi madhi), yakni kafa — yakfi — kifayah 
(aus Pen AS ). Di dalam Al-Our'an, kata 

Ka («45 ) dan kata lain yang seakar dengan kata 

itu disebut 33 kali. 

Secara bahasa, sebagaimana dikemukakan 
oleh Al-Ashfahani, kata kafd (45) berarti 
'sesuatu yang dapat menutupi kebutuhan dan 
mencapai sasaran (m4 fihi saddul- khullah wa 
bulagul-murad fil-amr - NA bagi Aan An “3 
P3 & ) seperti, wakafa billahi Koala wa kafa 
billahi nashita (“ja « du 35, up S4 ,- Dan 
cukuplah Allah menjadi pelindung (bagimu). 
Dan cukuplah Allah menjadi Penolong (bagimu) 
(OS. An-Nisa' (4J: 45). Maksudnya, pertolongan 
Allah swt. sudah menutupi kebutuhan per- 
tolongan yang kita perlukan dan telah menye- 
babkan tercapainya apa yang kita maksudkan. 
Ibnu Faris mengatakan bahwa kata kafi (5) 
menunjuk pada 'perhitungan' atau 'perkiraan' 
(al-hasb -' “34 ) yang tidak lagi menuntut 
tambahan sesudahnya bila seseorang telah 
selesai mengerjakan sesuatu, seperti 'semoga 
sesuatu ini mencukupi untukmu ' (kafakasy syai' - 
2 S4 JUS ). Sinonim kata kafa (4S ) adalah hasb 
(Wi), seperti hasbund Allah wa ni'mal wakil 
(JP 3 S5 - Cukuplah Allah menjadi 
penolong kami dan memunyai karunia yang 
besar) (OS. Ali Imran (3J: 173). Dari akar kata 
yang sama lahir istilah fardhu kifayah (1S 5») 


yang berarti “kewajiban kolektif yang cukup -: 


sempurna jika salah seorang melaksanakannya', 
seperti menjawab salam dan melaksanakan 
shalat jenazah. 

Di dalam Al-Our'an, pemakaian kata kafi 
(«AS ) umumnya tertuju kepada Allah swt. 
sebagai pemberi petunjuk dan penolong, maha 
mengetahui, menyaksikan, memelihara, melihat, 
dan sebagainya. 

Sebagai pemberi petunjuk dan penolong, 
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misalnya, disebut di dalam OS. Al-Furgan (25|: 
31. Al-Maraghi mengatakan bahwa ayat ini 
memberikan dorongan kepada Nabi Muhammad 
agar cukuplah hanya Allah yang diharapkan 
akan memberi petunjuk kepada Nabi guna 
memperoleh kemaslahatan agama, dunia, dan 
yang memberi pertolongan menghadap musuh- 
musuhnya sehingga Nabi pasti mampu menga- 
lahkan mereka. Banyaknya jumlah musuh tidak 
akan mampu membinasakan Nabi, sebab kalimah 
Allah (X1 Kis Ylah yang mahatinggi, sementara 
kalimah para musuh Nabi paling rendah. Sayyid 
Outhub, menambahkan bahwa adanya musuh/ 
lawan para nabi merupakan hal yang wajar. 
Mereka mengajak ke arah kerusakan dan ke- 
sombongan, sementara dakwah para nabi 
sebaliknya. Karena itu, cukuplah Allah sebagai 
pemberi petunjuk dan penolong sebab hidayah 
Allah membawa kepada kebaikan dan per- 
tolongan Allah adalah akhir dari semua per- 
tolongan. 

Di samping tertuju kepada Allah, kata kafd 
(«AS ) juga ditujukan kepada manusia yang 
menentang kekuasaan Allah, seperti terhadap 
orang yang mendustakan Allah. Di sini Allah 
mengatakan bahwa cukuplah tindakan meng- 
ada-ada itu merupakan dosa yang nyata baginya 
(OS. An-Nisa' (4): 50). Siapa yang menghalang- 
halangi orang lain untuk beriman kepada Nabi 
Muhammad saw., cukuplah baginya neraka 
jahannam sebagai balasannya (OS. An-Nisa' (4J: 
55). Orang-orang yang beriman bersama Nabi, 
cukup (terpelihara) dari orang-orang yang 
memperolok-olokkan Nabi tersebut (OS. Al-Hijr 
(151: 95). « Yaswirman & 


KAFIR (AS) 
Kata kafir merupakan ism fa'il (kata pelaku) dari 
kafara- yakfuru —kufr (5 — ":Xg —'is ). Didalam 
Al-Our'an, kata kafir dan yang seasal dengannya 
disebut 525 kali. 

Secara bahasa, kata kafir mengandung 
beberapa arti, antara lain 'menutupi (OS. 
Ibrahim (14): 7), 'melepaskan diri' (OS. Ibrahim 
(14: 22), 'para petani' atau kuffar (us ) (OS. Al- 
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Hadid (57): 20), "menghapus (OS. Al-Bagarah (2): 
271, OS. Al-Anfal (81: 29,), 'denda' (kaffarah 5s) 
karena melanggar salah satu ketentuan Allah 
(OS. Al-M#'idah (51: 89 dan 95), “kelopak yang 
menutupi buah', tetapi di dalam Al-Jur'an juga 
berarti lain, yakni 'mata air yang bening, harum, 
dan gurih di surga (OS. Al-Insin (76J: 5). 

Dari beberapa arti secara bahasa di atas, 
menurut Al-Ashfahani dan Ibnu Manzhur, yang 
dekat kepada arti secara istilah adalah 'me- 
nutupi, dan 'menyembunyikan'. Malam hari 
disebut kdfir (3 ) karena ia menutupi siang atau 
tersembunyinya sesuatu oleh kegelapannya. 
Awan disebut kafir karena ia (dapat) menutupi 
atau menyembunyikan cahaya matahari. Kafir 
terhadap nikmat Allah berarti seseorang me- 
nutupi atau menyembunyikan nikmat Allah 
dengan cara tidak mensyukurinya. Demikian 
juga petani karena menutupi atau menyem- 
bunyikan benih dengan tanah waktu bercocok 
tanam. 

Para ulama, sebagaimana dikemukakan 
oleh Imam Al-Ghazali, tidak sependapat di 
dalam menetapkan batasan makna kufr ( Ss ) 
sebagaimana juga berbeda di dalam memberi 
batasan makna im4n. Di dalam buku-buku akidah, 
pengertian yang umum dipakai adalah 'pen- 
dustaan' (takdzib - « siSf) terhadap Allah dan 
Rasul-Nya, serta ajaran-ajaran yang dibawanya, 
lawannya adalah 'pembenaran' (tashdig). Pe- 
ngertian ini umumnya dipegang oleh aliran 
Ahlus-Sunnah wal-Jama'ah (43x, ES jal ), 
khususnya aliran Asy 'ariyyah. Sementara itu, 
aliran Mu 'tazilah mengatakan bahwa kufr bukan 
saja takdzib, tetapi juga tidak mengamalkan ajaran 
agama. Aliran ini tidak secara langsung mengata- 
kan bahwa orang yang meninggalkan perintah 
Allah dan melaksanakan larangan-Nya adalah 
kafir dan tidak pula Mukmin, tetapi fasik. 
Terlepas dari perbedaan pendapat di atas, yang 

— dimaksud dengan kufr di sini adalah lawan dari 
iman, yakni 'pengingkaran terhadap Allah, para 
rasul beserta semua ajaran yang mereka bawa, 
dan hari akhirat. 

Di dalam Al-Our'an ada lima kata jadian 
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yang seasal dengan kffir yang secara istilah 
memunyai maksud sama tapi konteksnya 
berbeda. Pertama, diungkapkan dengan fi'il madhi 
(024 Je - kata kerja masa lalu), kafara ("is ), 228 
kali. Kata ini diterapkan antara lain a) pada 
orang-orang kafir sebelum kerasulan Nabi 
Muhammad dan orang kafir pada masa tu- 
runnya Al-Our'an (kafir Mekkah). Untuk umat 
masa lalu, seperti (OS. Ibrahim (14J: 9) cerita 
tentang kekafiran kaum Nabi Nuh, Hud, dan 
Shalih as. Lalu, OS. Ash-Shaff (61): 14 tentang 
kekafiran sebagian umat Nabi Isa terhadapnya. 
Demikian juga bagi orang-orang kafir Mekkah 
yang mengingkari Allah dan memperolok- 
olokkan Nabi Muhammad saw. dengan mengata- 
kan tukang sihir, pengada-ada, dan sebagainya 
(OS. Saba' (34): 43 dan OS. Al-Ankabiit (29): 52): 
b) ingkar terhadap nikmat Allah seperti OS. 
Lugman (31): 12. Efek positif dari bersyukur 
terhadap Allah akan dirasakan oleh siapa yang 
melakukannya, tetapi kemahakuasaan Allah 
juga tidak akan berkurang bagi yang tidak 
bersyukur (OS. Ibrahim (14): 7-8, dan OS. An- 
Nahl (16J: 112): c) syirik (mempersekutukan 
Allah dengan ciptaan-Nya) atau dengan mem- 
perlakukan ciptaan-Nya itu sebagai tuhan-tuhan 
yang disembah dan penolong selain Allah, 
dengan tujuan beroleh manfaat dan terhindar 
dari bahaya (OS. Ghafir (40J: 12 dan OS. Ali 
“Imran (8): 151): d) munafik (nifag - 3& ) yang 
berarti 'bermuka dua', lain di luar lain pula di 
dalam, secara lahiriah mengatakan iman tapi di 
dalam hati mengatakan sebaliknya (OS. At- 
Taubah (91: 54, 80 dan 84, OS. Al-Hasyr (59J: 11): 
d) tidak mau mengambil i'tibar (pelajaran) dan 
cinta dunia (OS. Al-Bagarah (2): 26 dan 212). 
Karena itu, tidak mengherankan, bahwa kata kufr 
lebih banyak diungkapkan dengan mengguna- 
kan fil midhi dari bentuk lain. 

Kedua, diungkapkan dengan ft mudhari 
(kata kerja masa kini dan masa datang), sebanyak 
57 kali. Pemakaiannya lebih banyak ditujukan 
kepada kekafiran akan nikmat Allah. Pemakaian 
kata ini sering dihubungkan dengan kata syukr, 
seperti OS. Al-Bagarah (2): 152. Mengingkari 


4 


416 


Kafir 


nikmat Allah sama dengan mengingkari Pem- 
berinya (OS. Ar-Ra'd (13): 30). Bagi yang 
bersyukur maka akan ditambah nikmat baginya 
dan bagi yang ingkar akan mendapat siksaan 
Allah (OS. Ibrahim (141: 7). 

Selain kata kerja mudhiri' menunjuk kepada 
masa kini dan masa datang, Al-Our'an juga 
menggunakannya kepada masa lalu. Ini meng- 
gambarkan satu dari dua hal (kebaikan atau 
keburukan dari peristiwa itu). Rasyid Ridha 
menambahkan bahwa peristiwa masa lalu itu 
tidak hanya dipandang dari segi waktunya, 
tetapi juga dari substansi kejadiannya, seperti 
OS. Ali “Imran (3): 21. Kata yakfurdina yang 
terdapat di dalam ayat ini bermakna orang- 
orang kafir masa lalu yang membunuh para nabi 
dan orang yang mengajak kepada keadilan. 
Ungkapan ini menggambarkan betapa jeleknya 
perbuatan mereka tersebut. 

Pada prinsipnya Al-Our'an tidak mem- 
benarkan seseorang menjadi kafir, walaupun 
sebenarnya itu merupakan hak seseorang. Hal 
ini dapat dilihat pada lima ayat yang menunjuk- 
kan keheranan mengapa manusia memilih kafir, 
pada hal banyak disaksikan bukti-bukti ke- 
kuasaan Allah swt. Ungkapan keheranan ini 
dikemukakan oleh Allah di dalam bentuk 
pertanyaan (OS. Al-Bagarah (2|: 28, OS. Ali 
“Imran (3): 70, dan OS. Fushshilat (41): 9). 

Ketiga, dengan menggunakan kata kerja 
perintah (filamr- Af Je )yang jumlahnya relatif 
sedikit, yakni dua kali. Perintah di sini bukan 
dari Allah untuk manusia, melainkan perintah 
untuk menjadi kafir di antara sesama makhluk. 
Di dalam OS. Al-Hasyr (59): 16 diceritakan bahwa 
perilaku setan yang memerintahkan manusia 
untuk menjadi kafir. Setelah itu ia lari dari 
tanggung jawabnya. Demikian juga sekelompok 
Yahudi yang berusaha memengaruhi umat Islam 
agar menjadi murtad. Dengan cara yang sangat 
halus mereka memerintahkan sebagian teman- 
nya untuk berpura-pura beriman kepada Nabi 
Muhammad saw. Ibnu Katsir mengatakan 
bahwa suatu kali ada sekelompok Yahudi yang 
berpura-pura masuk Islam dan ikut shalat 
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shubuh berjemaah, tetapi pada malam hari 
mereka murtad kembali. Sasaran mereka adalah 
umat Islam yang masih lemah imannya dengan 
harapan agar mereka ragu dengan keislaman- 
nya dan mengeluarkan ucapan pembenaran 
akan agama Yahudi serta mencela agama Islam. 

Keempat, dengan menggunakan bentuk 
mashdar (infinitif) atau kata asal, sebanyak 41 kali, 
37 kali di antaranya menggunakan kufr, 3 kali 
dengan kufir ("is ) dan 1 kali dengan kufran 
(1, ). Penyebutan dengan bentuk umumnya 
berisi penegasan terhadap iman, sebagai lawan 
dari kafir. Umpamanya OS. At-Taubah (91: 23 
yang berisikan imbauan kepada orang yang 
beriman agar tidak menjadikan bapak dan 
saudaranya menjadi pemimpin jika mereka 
cenderung kepada kekafiran daripada beriman. 
Demikian juga bagi orang yang menjual iman 
dengan kekafiran (OS. Ali Imran (3): 177), 
perbuatan itu merupakan jalan yang sesat (OS. 
Al-Bagarah (2): 108). Bahkan pada ayat lain, kata 
kufr disejajarkan dengan thughyin ( otkb “ me- 
lampaui batas di dalam kedurhakaan), seperti 
OS. Al-M#'idah (5): 64 dan 68 dan OS. Al-Kahfi 
(18): 80. Pada beberapa ayat lain bentuk ke- 
kafiran seperti ini dinyatakan juga dengan kata 
kufur, yakni di dalam OS. Al-Isra' (17): 89 dan 99 
yang adakalanya berarti kafir terhadap Allah 
dan adakalanya terhadap nikmat-Nya (OS. Al- 
Furgan (25): 50). Adapun kata kufrin (515) 
dengan arti yang sama ditemukan di dalam OS. 
Al-Anbiya' (21): 94. 

Kelima, dengan menggunakan bentuk ism 
al-fd'il, baik tunggal maupun jamak kurang lebih 
200 kali. Kata ini menunjuk pada suatu yang 
tetap dan permanen, di dalam arti kekafiran 
yang sudah mengakar di dalam diri pelakunya. 
Seperti “mereka itu benar-benar kafir dan untuk 
mereka siksaan yang hina” (OS. An-Nisa' (4): 151). 
“Siapa lagi yang lebih zalim daripada orang 
yang mendustakan Allah dan kebenaran” (OS. 
Az-Zumar (39): 32). Lebih keras lagi dikemuka- 
kan di dalam bentuk mubilaghah (HJ - teramat 
sangat), baik dengan kata kaffar (OS. Al-Bagarah 
(2l: 276: OS. Ibrahim (141: 34) maupun dengan 
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kafir (5 )(OS. A-lsra' (17): 27, 67). Bentuk kafir 
nikmat, syirik, inkar, munafik, dan murtad ada 
juga dengan memakai kata ini. Termasuk sifat 
atau watak dari orang kafir itu sendiri, seperti 
sombong, pembangkang, dan sebagainya (OS. 
Al-A'raf (7): 37, OS. Az-Zukhruf (43): 30). Jadi, di 
samping berisikan ancaman, juga berisi per- 
ingatan bagi orang beriman agar terhindar dari 
kekafiran. 


Macam-macam Kekafiran 

Pertama, kufr al-juhiid (53x 5:5 ), yakni 
pengakuan terhadap Tuhan di dalam hati tetapi 
tidak diiringi dengan ucapan. Kekafiran seperti 
ini telah ada sebelum kerasulan Muhammad 
saw. seperti yang terdapat di dalam kisah Firaun 
di dalam OS. An-Naml (27): 13 dan 14. Kekafiran 
semacam itu juga ada pada orang kafir Mekkah 
dan Yahudi di Madinah. OS. Al-Bagarah (2): 89, 
misalnya, menceritakan kaum Yahudi yang 
mengingkari kerasulan Muhammad karena 
bukan dari keturunan mereka. 

Kedua, kufr al-inkar (JSGY) "AS ), yakni kafir 
terhadap Allah, para rasul serta semua ajaran- 
nya, dan hari akhirat. Mereka percaya kepada 
materi saja. Kekuatan gaib hanya dipahami 
sebagai gejala alamiah dan yang membinasakan 
manusia menurut mereka adalah waktu (lihat 
OS. Al-Bagarah (2): 212 dan OS. Al-Jatsiyah (45): 
24). Pernyataan itu telah dibantah oleh Allah 
pada ayat-ayat yang lain, seperti OS. Al-Insan 
(761: 27, OS. Al-A'Ia (87): 17 dan OS. Adh-Dhuha 
(93): 4, yang menyatakan bahwa hidup di dunia 
ini pendek, yang kekal adalah hidup di akhirat. 
Kafir seperti ini sama dengan zalim atau fasik 
sebab siksaan untuk mereka terkait dengan 
perilaku zalim dan fasik yang mereka lakukan 
(OS. Al-Ahgaf (46): 20: OS. AI-MS'idah (5J: 29: OS. 
Al-Ankabiit (29J: 34). Ciri yang dominan pada 
kekafiran ini adalah pendustaan ayat-ayat Allah 
dan sombong (OS. Al-A'raf (7): 36), memper- 
tuhan hawa nafsu (OS. Al-Jatsiyah (451: 23) dan 
tidak memercayai mukjizat (OS. Thaha (20): 56: 
OS. An-Naml (27): 12). Kufr al-inkir ini punya 
kesamaan dengan kufr al-juhiid, terutama pada 
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penolakan terhadap kebenaran Tuhan. Per- 
bedaannya terletak pada posisi pelakunya. Pada 
juhid karena kesombongannya, sementara pada 
inkar karena ketidakyakinannya akan kebenaran. 

Ketiga, kufrun-ni'mah (55 "5S ), yakni 
menutup-nutupi nikmat Allah di dalam arti 
tidak mensyukurinya, tetapi tidak menyebab- 
kan keluar dari agama Islam, hanya ancaman- 
nya sangat pedih (OS. Ibrahim (14|: 7). Kekafiran 
seperti ini, kata Al-Ashfahani adalah penyalah- 
gunaan nikmat dan tidak mempergunakannya 
kepada yang diridhai Allah. Karena itu, mereka 
zalim dan kafir (OS. Ibrahim (14): 34: OS. An- 
Nahl (16): 18). Kekafiran seperti ini berkaitan 
dengan kecenderungan yang dimiliki oleh 
manusia. Maka dari itu sering dikemukakan oleh 
Allah di dalam bentuk mubalaghah (JL ), seperti 
zhalimun kaffar (Ls 25) dan kafirun mubin 
(om) "is ) (OS. Ibrahim (14): 34: OS. Az-Zukhruf 
(43): 15). Bahkan, ada yang berdoa agar selamat 
dari bahaya setelah selamat dari lupa bersyukur 
(OS. Yiinus (10): 23). 

Keempat, kufr an-nifag (3 74 ), yakni 
pembenaran dengan ucapan dan diingkari oleh 
hati. Kekafiran seperti ini merupakan kebalikan 
dari kufr al-juhid. Al-Ashfahani mengartikannya 
dengan 'masuk agama dari satu pintu, tetapi 
keluar dari pintu lain”. Sementara itu, 
Thabathabai mengartikannya dengan 'me- 
nampakkan iman dan menyembunyikan ke- 
kafiran' (lihat OS. AI-MF'idah (5): 41 dan OS. At- 
Taubah (9): 67 ). Munafik digolongkan pada kafir 
karena pengingkaran secara terselubung. Gejala 
itu terlihat pada periode sebelum hijrah dan 
menonjol setelah hijrah ke Madinah. Orang kafir 
seperti ini kalau shalat suka bermalas-malas dan 
tidak khusyuk (OS. An-Nisa' (4J: 142 dan OS. At- 
Taubah J9: 54). Di dalam bermasyarakat di- 
contohkan dengan menyebarluaskan berita 
bohong (hadits al-ifki - Ori & 535 ) tentang Aisyah 
yang dituduh berbuat yang tidak baik. Lalu 
turun firman Allah membantahnya (OS. An-Nir 
(24): 11-20). 

Kelima, kufr asy-syirk (848 ':S ), yakni 
mempersekutukan Allah dengan makhluk atau 
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menyembah selain Allah (mengingkari keesaan 
Allah). Mereka tidak menampik adanya Tuhan 
sebagai pencipta alam, tetapi memercayai 
bahwa ada tuhan selain Allah, baik berbentuk 
materi maupun nonmateri, yang menurut 
mereka dapat mendatangkan manfaat bagi 
manusia. Berbuat syirik merupakan dosa besar 
dan tidak diampuni dosanya oleh Allah (OS. An- 
Nisa' (4): 48). 

Keenam, kufr al-irtidid (5! "3S ), yakni 
keluar dari agama Islam dan menjadi kafir 
(murtad), karena sebelumnya mereka juga telah 
kafir. Al-Ashfahani mengartikannya sebagai 
'kembali kejalan di mana kita datang semula.' Di 
dalam Al-Our'an, disebutkan bahwa orang 
murtad kalau mati, mati di dalam kekafiran (OS. 
Al-Bagarah (2): 217). Amalan mereka sia-sia dan 
di akhirat mereka masuk neraka. Demikian juga 
bagi yang bolak-balik, apalagi bertambah 
kekafirannya. Untuk mereka tidak ada ampun- 
an dari Allah swt. (OS. An-Nisa' |4J: 137). 


& Yaswirman & 


KAHF (KS ) 

Kata kahf disebut di dalam Al-Our'an sebanyak 
enam kali dalam satu surah, dan sekaligus 
sebagai nama surah, yaitu OS. Al-Kahfi (18): 9, 
10, 11, 16, 17, dan 25. 

Secara bahasa kahf artinya gua yang 
terdapat di gunung. Dalam penggunaannya, kata 
kahf digunakan sebagai nama surah, yaitu surah 
ke-18, dan sekelompok orang yang disebut 
dengan ashhabul kahf ( »$91 Lx! - penghuni 
gua). 

Dinamakan surah itu dengan Al-Kahfi 
karena terdapatnya kisah atau cerita tantang 
ashhabul kahf (penghuni gua). Suatu kisah 
pengorbanan diri dalam memahami akidah, 
yaitu beberapa orang pemuda beriman yang 
keluar dari daerah mereka dengan membawa 
agama mereka, kemudian tinggal,dan tidur di 
dalam gua selama 309 tahun, kemudian di- 
bangkitkan oleh Allah (Ayat 9-26). Mereka inilah 
yang disebut ashhdbul kahf. 

Selain kisah tersebut, juga ada kisah Musa 
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as. dan Khidir, kisah perlunya kerendahhatian 
di dalam menuntut ilmu dan hal-hal yang ber- 
kaitan dengan berita ghaib yang dimunculkan 
Allah swt. tentang hamba Allah yang saleh, 
Khidir, yang tidak diketahui Musa sampai ia 
mengajarkannya, seperti melubangi perahu, 
pembunuhan seorang anak muda, dan penegak- 
an tembok yang miring (Ayat 60-78). Dan kisah 
Zulgarnain, seorang raja yang diberi kedudukan 
oleh Allah dengan takwa, adil, dan makmur 
negara dan masyarakatnya (Ayat 83-99). 

Selain itu, Muhammad Ali Ash-Shabuni 
menyatakan, disebut OS. Al-Kahfi karena di 
dalamnya terdapat mukjizat rabbiniyah di dalam 
tiga kisah tersebut. OS. Al-Kahfi termasuk surah 
Makkiyah (surah yang diturunkan di Mekkah) 
yang terdiri dari 110 ayat, kecuali dua ayat. 
Demikian menurut An-Nawawi mengutip 
pendapat Uyainah bin Hiznul Fazari. Kalimat- 
nya terdiri dari 1.577, dan hurufnya 6.460. 

Menurut Wahbah Az-Zuhaili, surah ini 
merupakan salah satu surah yang diawali 
dengan al-hamdulillah (& 35Jl) selain OS. Al- 
Fatihah, OS. Al-An'am, OS. Sab4', dan OS. Fathir, 
yang menegaskan perlunya kepatuhan manusia 
kepada Allah, pengakuan atas nikmat dan 
kemurahan-Nya, pujian dan pengakuan ke- 
besaran dan kesempurnaan-Nya. 

Kesesuaian (munisabah) surah ini dengan 
surah sebelumnya, Al-Isra' (17) dimulai dengan 


Kisah Ashabul Kahf menggambarkan pengorbanan diri dalam 
mempertahankan akidah 
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tasbih, subhinallah (& H4 ) yang intinya 
semakna dengan tahmid (OS. Al-Hijr (15: 98). 
Ketika orang Yahudi memerintahkan kepada 
orang musyrik bertanya kepada Nabi saw. 
tentang tiga hal, 1) roh (nyawa), 2) kisah ashhibul 
kahf, dan 3) kisah Zulgarnain. Allah menjawab 
soal pertama pada akhir OS. Al-Isra', sedangkan 
soal kedua dan ketiga pada OS. Al-Kahfi. 

Adapun pokok-pokok isi OS. Al-Kahfi 
bagian pertama, di dalam masalah akidah, 
adalah Allah berkuasa memberi daya hidup 
pada manusia di luar hukum kebiasaan, dasar- 
dasar tauhid serta keridhaan Allah tidak 
berubah untuk selama-lamanya, kalimat (ilmu) 
Allah sangat luas, sehingga manusia tidak 
mampu menulisnya, kepastian datangnya hari 
kebangkitan, dan penegasan bahwa Al-Our'an 
bersih dari kepalsuan. 

Ashhibul kahf adalah beberapa orang 


pemuda yang taat beribadah kepada Allah, yang 


diperselisihkan jumlahnya oleh para Ahli Kitab. 
Ada yang mengatakan tiga, yang keempat 
anjingnya bernama githmir (sks ), ada yang 
mengatakan jumlah mereka lima orang dan yang 
keenam anjingnya. Yang lain mengatakan tujuh 
dan yang ke delapan anjingnya. Yang me- 
ngetahui persis adalah Tuhan (OS. Al-Kahfi (18): 
22). An-Nawawi mengutip dari Ali bin Abi 
Thalib bahwa jumlah mereka tujuh. Ibnu Abbas 
juga mengatakan demikian. Sementara menurut 
Ibnu Mas'ud, jumlah mereka sembilan. 
Langkah mereka mengasingkan diri ini 
merupakan sikap terhadap kesombongan raja 
Dikyanus (Decius) yang menolak ajakan mereka 
untuk beriman kepada Allah Tuhan langit dan 
bumi. Akan tetapi, Raja dan kaumnya itu 
menyekutukan Allah dan menjadikan selain 
Allah sebagai sesembahan tanpa alasan yang 
jelas. Menghadapi kesombongan raja Dikyanus 
ini, Allah memerintahkan untuk meninggalkan 
mereka dan mencari tempat berlindung di dalam 
gua. Allah berjanji akan melimpahkan rahmat- 
Nya dan menyediakan sesuatu yang berguna. 
Mereka memasuki gua dan tidur di dalam- 
nya. Mereka melihat matahari ketika terbit di 
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sebelah kanan, dan ketika terbenam di sebelah 
kiri, karena di dalam gua itu luas. Inilah petunjuk 
Allah kepada yang dikehendaki-Nya, dan jika 
Allah menyesatkan seseorang, tidak ada yang 
dapat memberi petunjuk kepadanya. Kemudian 
Allah menutup telinga mereka selama beberapa 
tahun (selama 309 tahun) di dalam gua itu. Kamu 
mengira bahwa mereka itu bangun, padahal 
mereka tidur. Bahkan, mereka juga dibolak- 
balikkan ke kanan dan ke kiri. Anjing ditempatkan 
di mulut gua dengan mengunjurkan kedua 
kakinya (untuk menjaga mereka), agar supaya 
mereka yang lewat dan menyaksikannya, akan 
berpaling ketakutan. 

Mereka dibangunkan, dan berselisih di da- 
lam menghitung berapa tahun mereka “tidur” 
dan tinggal di dalam gua itu. Di antara mereka 
bertanya-tanya sudah berapa lama kamu di 
tempat itu. 

Kisah ashhabul kahf tersebut dimaksudkan 
untuk menggambarkan bahwa Hari Kiamat dan 
hari kebangkitan adalah benar, dengan membuat 
tamtsil (perumpamaan) “menidurkan” mereka 
selama 309 tahun, kepada orang-orang yang 
meragukannya. 

Menurut Az-Zuhaily, letak gua tempat 
“tidur” ashhAbul kahf tersebut menurut sejarah- 
wan, ada yang mengatakan di lembah dekat 
Ailah perbatasan selatan Palestina, ada yang 
mengatakan sebelah utara Irak, dan ada pula 
yang mengatakan sebelah selatan Turki yang 
dahulu termasuk wilayah Romawi. Namun kata 
Az-Zuhaili, pendapat-pendapat tersebut tidak 
didukung dalil. « Ahmad Rofig « 


KAID (45) 

Kaid (x£ ) berasal dari akar kata kada — yakidu — 
kaidan (X5 — XS — 38 ). Di dalam berbagai 
derivasinya, kata ini terulang di dalam Al-Our'an 
sebanyak 35 kali. Masing-masing dalam bentuk 
fil disebut delapan kali, yakni fi'1 madhi kidnd 
(KS ) sekali, fi1 mudhiri', akidu (351 ), akidanna 
(Bas), yakidu (XS ), yakidina (5x5 ) empat 
kali, filamr, kidani ($XS )tiga kali, dan di dalam 
bentuk ism mashdar, kaid (x£& ) disebut 26 kali. 
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Ibnu Faris di dalam Magayisil-Lughah me- 
nyebutkan bahwa kaid yang terdiri dari huruf 
kaf, ya', dan dal, sebelum mengalami perluasan 
makna, pada awalnya mengacu ke arti mu Ala- 
jatun lisyai'in bisyiddatin (344 aa ine - upaya 
penanganan secara intensif). Akan tetapi, 
meskipun mengalami perluasan makna, semua- 
nya masih dapat dirujukkan kepada makna awal 
tadi. Selanjutnya, Ibnu Faris mengutip pendapat 
para ahli bahasa yang menyatakan bahwa kaid 
adalah mu “Alajah (penanganan), seperti dikatakan 

“wa 1 Kalau syai'in Ng Atijuhd fa anta takiduhn” 
(2x5 IG BU 135 JS - Segala sesuatu yang 
Anda tangani, berarti Anda meng-kaid-nya). 
Inilah makna awal dari kata kaid tersebut. 
Selanjutnya, makr ( 35 - tipu daya) juga disebut 
dengan kaid. Beberapa makna lain dari kaid adalah 
suara keras burung gagak, mengeluarkan bara 
kayu dari api secara perlahan (hati-hati), 
muntah, haid, dan perang. 

Al-Ashfahani di dalam Al-Mufradit fi Gharibil 
@ur'an menyebutkan bahwa kaid adalah salah 
satu bentuk tipu daya yang terkadang diguna- 
kan dengan arti jahat dan terkadang baik, 
namun, lebih banyak digunakan dengan arti 
jahat. Demikian pula halnya dengan kata istidraj 
(gx) dan kata makr (&. ), yang juga ter- 
kadang keduanya digunakan dengan arti baik. 

Kata kaid yang digunakan dengan arti yang 
jahat, misalnya kaid yang disandarkan kepada 
setan: namun, Al-Our'an menyebut kaid setan ini 
sebagai kaid yang lemah (OS. An-Nisa' (4J: 76), 
orang-orang kafir (OS. Al-Anfal (8J: 18, OS. Ghafir 
(40): 25), orang-orang khianat (OS. Yiisuf (12J: 
52), ahli sihir (OS. Thaha (20): 69), Fira'un (OS. 
Ghafir (40): 37, OS. Thaha (20): 60), perempuan 
(istri raja), dan perempuan-perempuan lain 
yang mencoba menggoda Yusuf (OS. Yusuf (121: 
28, 33,34,50). Kaid yang terakhir ini, yaitu kaid 
perempuan, disebut Al-Our'an sebagai kaid yang 
besar ('azhim). 

Di dalam OS. Ycisuf (12): 28, misalnya, kaid 
disebut berkaitan dengan penyaksian suami 
perempuan (pejabat kerajaan) yang menggoda 
Yusuf as. yang melihat baju gamis yang dipakai 
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Yusuf koyak belakangnya, yang menandakan 
bahwa Yusuf benar dan perempuan (istrinya) 
itulah yang dusta. Lanjutan ayat mengabadikan 
ucapan suami perempuan itu, “Innahu min 
kaidikunma, inna kaidakunma 'azhim'” ( FS dn an AI 
Fka2 SMS 5). Ada dua penafsiran yang di- 
kemukakan ahli-ahli tafsir menyangkut kalimat 
innahu min kaidikunna ( (3 ana ya Ps ) di dalam 
ayat tersebut, yaitu a) bahwa godaan untuk 
berbuat mesum itu adalah tipu daya istrinya, dan 
b) bahwa robeknya gamis Yusuf itu menjadi saksi 
dustanya perempuan itu. 

Kata kaid yang digunakan dengan arti yang 
baik, misalnya di dalam OS. AI-A'raf (7): 183 dan 
Yusuf (12):76. Kaid di dalam kedua ayat tersebut 
mengacu kepada Allah sebagai subjek (pelaku) 
kaid tersebut. Di dalam ayat pertama, kaid 
disebutkan berkaitan dengan penangguhan 
Allah swt. untuk membinasakan orang-orang 
yang mendustakan ayat-ayat-Nya. Lanjutan 
ayat menyebutkan, “inna kaidi matin" (255 GAS Ol 
- sesungguhnya kaid-Ku begitu teguh), yang 
ditafsirkan oleh Ibnu Abbas dengan “Sesungguh- 
nya azab-Ku sangat pedih.” Adapun di dalam 
ayat yang kedua, kaid disebut di dalam konteks 
pemeriksaan Yusuf terhadap karung-karung 
(tempat gandum) yang dibawa oleh saudara- 
saudaranya berkaitan dengan hilangnya piala 
raja, yang ternyata ditemukan di dalam karung 
saudara kandungnya sendiri. Lanjutan ayat 
menyebutkan “kadzilika kidnd liyisuf” ( Ty'ss 
Sy) G3S “ Begitulah Kami terapkan tipu daya 
Iskenario) bagi Yusuf), dengan maksud agar 
saudaranya tersebut dapat tinggal bersamanya. 
Dengan demikian, kaid di dalam ayat itu diartikan 
“pengaturan” atau “skenario” yang telah di- 
rancang Allah bagi Nabi Yusuf as. berupa 
strategi (tipu daya) di dalam menghadapi 
saudara-saudaranya agar salah seorang sau- 
daranya dapat tinggal bersamanya. 

Adapun petunjuk Al-Our'an kepada ma- 
nusia di dalam menghadapi segala kaid yang jahat 
agar mereka terhindar dari kejahatannya dan 
kaid tersebut tidak berarti apa-apa adalah dengan 
bersabar dan bertakwa kepada Allah swt. (OS. 
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Ali “Imran (3J: 120). Meskipun petunjuk Allah 
yang didahului huruf in (Y - seandainya) 
tersebut terkait dengan teguran Allah kepada 
kaum Muslim yang kurang sabar dan tidak 
menuruti perintah Nabi saw. agar tidak tergoda 
oleh harta rampasan dengan meninggalkan bukit 
Uhud yang berakibat kalahnya kaum Muslim 
dalam perang Uhud. Petunjuk untuk bersabar 
dan bertakwa akan tetap relevan dan ampuh 
untuk menangkal bahaya kaid dalam bentuk apa 
pun. Dengan demikian, Allah akan mengambil 
alih dengan cara melindungi dan menghindar- 
kan orang-orang yang sabar dan bertakwa dari 
bahaya kaid tersebut. Bukankah Allah selalu 
menyertai orang-orang yang sabar? (OS. Al- 
Bagarah (2): 153). Lagipula, bukankah Allah 
selalu memberikan jalan keluar bagi orang-orang 
yang takwa? (OS. Ath-Thalag (65): 2). « Salahuddin & 


KALALAH ( 1yg ) 

Kalalah (yg ) berasal dari akar kata yang 
tersusun dari huruf-huruf kaf (sj) dan lam (J). 
Menurut Ibnu Faris, makna dasar kata ini berkisar 
pada tiga hal, yaitu: “tumpul (lawan tajam)”, 
“melingkari sesuatu dengan sesuatu”, dan “salah 
satu organ tubuh (dada). Yang pertama, seperti 
ungkapan kalla as-saifu ( 5x55 JS - pedang itu menjadi 
tumpul), dan kali ( JS —pedang tumpul). Yang kedua, 
seperti iklil ( Jas) ) yang berarti ikat kepala atau 
mahkota. Dinamai demikian karena melingkari 
kepala. Selain tiga makna ini, Sayyid Thanthawi, 
memberikan makna lain lagi, yaitu “hilangnya 
kekuatan karena lelah”. Makna ini disimpul- 
kannya dari syair Al-A'sya yang Inang takar 
Glaitu IG urtsi lahd min kallin ( S ad Pe 2 Y T) 
yang maksudnya: “saya jadi tidak meratapinya 
lagi karena lelah.” 

Demikianlah, makna dasar dari kata kalalah. 
Adapun secara terminologis, seperti diungkap- 
kan oleh Az-Zamakhsyari dalam tafsirnya, Al- 
Kasyyaf, kata kalalah mencakup tiga hal, yaitu: 
pertama, orang yang mati, tanpa meninggalkan 
anak dan bapak, kedua, ahli waris selain anak dan 
bapak: dan ketiga, kerabat yang tidak berasal dari 
jalur anak dan bapak. Kerabat demikian, 
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dinamakan kalalah karena pertaliannya dengan 
pewaris lemah atau tumpul (tidak tajam). Atau 
karena mereka mengelilingi pewaris dari tepian, 
bukan dari tengah. Seperti ikat kepala yang 
melingkari tepian kepala sedang tengah-tengah- 
nya kosong. 

Dalam Al-Our'an, kata kalalah tersebut dua 
kali. Semuanya dalam surah An-Nisa' (4). Yang 
pertama ayat 12 dan yang kedua ayat 176, ayat 
terakhir dari surah itu. 

Ayat pertama membicarakan ketentuan 
kewarisan orang yang meninggal dunia dan 
tidak memiliki ahli waris utama, tetapi memiliki 
saudara atau saudari seibu. Secara garis besar, 
ayat ini menetapkan dua ketentuan terkait 
bagian saudara dan saudari almarhum tersebut, 
yaitu: pertama, satu orang saudara atau saudari 
mendapatkan seperenam jika sendirian: dan 
kedua, mendapatkan bagian bersama sebesar 
sepertiga jika jumlah mereka banyak, tanpa 
mempertimbangkan jenis kelamin, laki-laki dari 
perempuan. 

Ayat kedua yang menyebutkan kata kalilah 
biasa disebut dengan ayat “musim panas”. Ayat 
itu memang turun pada saat musim panas. 
Seperti kita singgung di atas, kandungannya 
mengenai ketentuan pembagian warisan orang 
yang meninggal dunia dan tidak meninggalkan 
ahli waris utama: hanya meninggalkan saudara 
atau saudari seayah atau seayah seibu. Jika dibaca, 
secara saksama, sedikitnya ada empat ketentuan 
yang terkandung dalam ayat ini, yaitu: 

1. Bila yang meninggal laki-laki dan meninggal- 
kan satu orang saudari, maka bagiannya 
adalah separoh, sedang separohnya yang lain 
untuk ashabah (asabat), kalau ada, atau dia 
ambil semua, jika tidak ada ashabah (asabat). 

2. Bila yang meninggal perempuan dan me- 
ninggalkan seorang saudara laki-laki, maka 
bagiannya adalah seluruh harta. 

3. Bila yang meninggal laki-laki dan meninggal- 
kan dua orang saudari, maka bagian mereka 
dua pertiga. 

4. Jika yang ditinggalkan adalah sejumlah 
saudara dan saudari, maka ketentuannya, 
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bagian saudara dua kali lipat bagian saudari. 
Demikian, wa Allah A'lam. 
& Salim Rusydi Cahyono & 


KALB («j5 ) 

Kata kalb diartikan sebagai 'anjing'. Kata ini di 
dalam Al-Our'an disebut enam kali. Satu kali di 
dalam bentuk mukallibin (1:35. ), yaitu di dalam 
OS. Al-MS'idah JP1: 4, sedangkan di dalam bentuk 
kalb disebut lima kali, yaitu di dalam OS. Al-A'raf 
(71: 176 dan OS. Al-Kahfi (18): 18, 22, . 

Secara etimologis kata kalb berasal dari kata 
kalaba (1 XS ) yang pada mulanya berarti 'ter- 
gantung kuat”. Maksudnya, sesuatu yang ter- 
gantung pada sesuatu yang lain dengan kuat dan 
keras, sehingga sulit dilepaskan. Dari sini arti 
kata tersebut berkembang menjadi beraneka 
ragam sesuai dengan konteks pemakaiannya. 
Misalnya tanah yang kering yang tidak pernah 
dibasahi oleh hujan dan tidak ditumbuhi oleh 
tumbuh-tumbuhan dinamakan ark kulaib 
(KB si): tanah kering itu sudah keras me- 
nyerupai gigi dan kuku anjing sehingga sesuatu 
yang tersangkut padanya sulit dilepas. Besi yang 
bengkok yang biasa digantung di punggung unta 
dinamakan al-kalab (« 1£j ), karena para musafir 
selalu menggantungkan barang bawaannya 
pada besi itu. Setiap kayu yang ujungnya 
bengkok dinamakan kulab (4s ) karena sering 
kain yang dipakai orang yang lewat di jalan itu 
terkait oleh ujungnya sehingga tersangkut kuat. 
Cakar burung elang disebut juga kalalib (“JYS ) 
karena setiap ia menerkam mangsanya, mangsa- 
nya itu tergantung kuat di kukunya. Agaknya 
inilah yang menyebabkan 'anjing' disebut kalb, 
karena setiap ia dilepas untuk menangkap 
binatang buruan, ia menerkam dengan taring 
dan kukunya, kemudian membawa mangsanya 
dalam keadaan tergantung di taringnya. 

Kata kalb seperti yang disebut beberapa kali 
dalam Al-Our'an digunakan untuk menggam- 
barkan 'anjing', yaitu anjing yang terdidik dan 
terlatih untuk menjaga rumah, kebun, atau 
untuk berburu. Pengertian ini dipahami dari 
kandungan OS. Al-Kahfi (18): 18, yang berkisah 
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tentang pendirian beberapa pemuda beriman 
yang disertai anjing mereka. Anjing inilah yang 
menjadi penunjuk jalan menuju sebuah gua 
besar yang tepat buat peristirahatan mereka. 
Setelah pemuda-pemuda ini masuk ke gua, anjing 
tadi duduk di depan pintu gua sambil men- 
julurkan kedua kakinya dan mengawasi setiap 
kemungkinan bahaya yang mengancam mereka. 
Anjing inilah yang dimaksud Al-Our'an dengan 
kata kalb yang disebut sebanyak empat kali di 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 18 dan 22. Yang kelima 
disebut di dalam OS. Al-A'raf (7): 176. Kata al- 
kalb yang disebut di dalam ayat ini, meskipun 
digunakan sebagai perumpamaan terhadap sifat 
orang-orang yang sesat yang tidak mau me- 
nerima ayat-ayat Allah, dapat memberi infor- 
masi mengenai tabiat anjing secara umum, yaitu 
tamak dan rakus. Tabiat ini terlihat dari lidah- 
nya yang selalu terjulur, baik ketika kenyang atau 
haus maupun ketika dikejar atau dibiarkan diam. 

Kata mukallibin yang disebut di dalam OS. 
Al-Ma'idah (51: 4, digunakan untuk arti 'pe- 
nangkap' atau 'pemburu'. Misalnya anjing, elang, 
serigala, atau binatang-binatang lain yang telah 
dididik untuk menangkap binatang buruan. 
Kebanyakan ahli tafsir mengartikannya sebagai 
'anjing yang terdidik', karena arti inilah yang 
paling mendekati arti bahasa sebab kata 
mukallibin berasal dari kata kalb yang berarti 
'anjing. # A. Rahman Ritonga & 


Orang-orang sesat yang tidak mau menerima ayat-ayat Allah 
diumpamakan Al-ur'an seperti Kalb (anjing). 
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KALIM («S) 

Kata kalim (JS ) adalah bentuk jamak dari kalimat 
(4S ), berasal dari kata kalama ( -s ). Kata 
kalama (3s ) secara bahasa, menurut Ibnu Faris, 
memunyai dua makna asal, yaitu 'pembicaraan 
yang bisa dipahami' dan 'luka'. Menurut Ibrahim 
Anis, kaldm berarti 'suara yang berfaedah', 
sebagai istilah, kalam («XS ), menurut para teolog 
(mutakallimin - :»4SG ), adalah makna yang 
berdiri atas zat Tuhan, yang diungkapkan di 
dalam bentuk lafazh (redaksi). Kalam menurut ahli 
tata bahasa (an-nuhit - 3245), adalah kalimat 
yang tersusun dan memunyai faidah. Kalimat 
(1S ) secara bahasa berarti satu lafazh (kata). 
Kalimat (XS ) menurut istilah ialah lafazh (kata) 
yang menunjukkan makna tunggal, baik terdiri 
atas satu huruf atau lebih banyak. Juga berarti 
“frasa atau ungkapan yang sempurna makna- 
nya'. Umpamanya Li ildha illd Allah: kalimatut 
tauhid. Kalimat Allah adalah hukum atau iradat- 
Nya. Kalim (-$) berarti 'orang yang berbicara 
dengan kita'. Kalim Allah (A «3S ) adalah gelar 
Nabi Musa karena Allah berbicara dengan dia. 
Selain itu, kalim juga berarti 'tikar tebal yang 
terbuat dari bulu wol . Adapun kalm yang berarti 
'Tuka', bentuk jamaknya kulum ( cs ) atau kilam 
(IS) 
Kata kalim di dalam Al-Our'an disebut 
empat kali, yaitu di dalam OS. An-Nisa' (4): 46: 
OS. Al-MS'idah f5): 13, 41, dan OS. Fathir (35J: 
10. Kata takliman ( (556 ) disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. An-Nisa' (4): 164. Kalimat (tunggal), 
baik disandarkan maupun tidak, disebut 28 kali, 
di dalam bentuk jamak, baik disandarkan 
maupun tidak, disebut 14 kali. Kalam, baik 
disandarkan maupun tidak, disebut empat kali, 
di dalam bentuk fi" madhi (24 (js - kata kerja 
berbentuk lampau) disebut enam kali, dan di 
dalam bentuk fil mudhiri' ( /xa: Je - kata kerja 
yang berbentuk sekarang atau yang akan datang) 
disebut 18 kali. 

Kata kalim di dalam OS. An-Nisa' (41: 46: OS. 
Al-MS'idah (5): 13 dan 41 berkaitan dengan sifat 
orang-orang Yahudi yang mengubah perkataan 
dari tempat-tempatnya. Umpamanya mereka 
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mengatakan, “Sami nd wa 'ashaing” (Cas Una 
Kami dengar, tetapi kami tidak mau mengikuti- 
nya). Seharusnya mereka mengatakan, “Sami'nd 
wa atha'nd” (bt, s3 “ Kami dengar dan kami 
ikuti), Mengubah perkataan itu bisa juga di 
dalam bentuk menambah atau mengurangi. 
Kata kalim di dalam OS. Fathir (351: 10 
disebut di dalam konteks pembicaraan tentang 
perkataan-perkataan yang baik dan amal saleh 
akan naik ke hadirat Allah untuk diterima dan 
diberi-Nya pahala. Sebagian mufasir mengarti- 
kan kalimat yang baik dengan 'Kalimat Tauhid”, 
yaitu “Id ilaha illd Allah”. Ada pula yang me- 
ngatakan 'zikir kepada Allah', dan adajuga yang 
berpendapat 'semua perkataan yang baik yang 
diucapkan karena Allah'. & Hasan Zaini & 


KAMILAH (1 ) 

Kata kamilah adalah ism fa'il (J6 « - kata 
pelaku feminin) dari kata kerja kamula N3 ). 
Bentuk mashdar (infinitif nya adalah kamal (jus ). 
Kata kamal dan tamam memunyai makna yang ber- 
dekatan. Bahkan, keduanya selalu diartikan 
dengan makna yang sama. Di dalam bahasa 
Indonesia, misalnya, masing-masing diterjemah- 
kan dengan 'kelengkapan' atau 'kesempurnaan'. 
Kata kamilah berarti 'yang lengkap' atau 'yang 
sempurna'. Sebenarnya, sampai batas-batas 
tertentu, pengertian keduanya berbeda. Ar- 
Raghib Al-Ashfahani menjelaskan bahwa 
kamalusy-syai'i (s4 JGS ) berarti “tercapainya 
apa yang menjadi tujuan dari sesuatu'. 
Tamamusy-syai'i (5.4 «Us ) berarti "sampainya 
sesuatu kepada batas yang tidak memerlukan 
sesuatu di luar dirinya'. Dengan ungkapan lain, 
Ath-Thabathabai menjelaskan bahwa tamimusy- 
syai'i adalah bagian yang dengan tergabungnya 
kepada bagian-bagian yang sudah ada, jadilah 
sesuatu itu sebagaimana mestinya, dan ke- 
beradaannya menimbulkan kesan (hasil) yang 
diinginkan. Adapun kamal dimaksudkan sebagai 
keadaan, sifat, atau hal yang apabila berada pada 
sesuatu, keberadaannya akan menimbulkan 
kesan (hasil) setelah keadaannya lebih dahulu 
sempurna: kesan (hasil) ini tidak akan timbul 
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sekiranya belum sampai kepada tahap kamal 
(kelengkapan). Untuk membedakannya, di sini 
kamdl diterjemahkan dengan 'kelengkapan' dan 
tamim dengan “kesempurnaan'. 

Pada OS. Al-Bagarah (2): 187 ditemukan 
kata atimmi ("si ) yang asal katanya tamim. 
Terjemahan kalimatnya adalah 'Kemudian, 
sempurnakanlah puasa itu sampai (datang) 
malam'. Ayat ini adalah perintah untuk me- 
nyempurnakan pelaksanaan puasa sampai 
datang waktu malam. Kedaan demikian disebut 
tamim dan membawa suatu hasil, yaitu sahnya 
pelaksaan puasa. Puasa yang tidak sempurma 
sampai terbenamnya matahari tidak sah dan 
tidak membawa suatu hasil. Sementara itu, pada 
surah yang sama Ayat 185 ditemukan kata tukmilii 
(OLI ) yang akar katanya kamal. Terjemahan 
kalimatnya adalah 'Dan hendaklah kamu 
lengkapkan bilangannya (puasa sebulan 
Ramadhan). Ayat ini adalah perintah untuk 
melengkapkan puasa sebulan Ramadan penuh. 
Puasa sebulan Ramadan penuh menimbulkan 
suatu hasil atau hukum yang berdiri sendiri 
setelah adanya puasa setiap hari dari hari-hari 
Ramadan yang kesempurnaan dan keabsahan- 
nya masing-masing berdiri sendiri. Puasa 
Ramadan sebulan penuh adalah salah satu dari 
rukun Islam. Perintah untuk menyempurnakan 
puasa sampai malam menggunakan kata tamim 
dan perintah untuk menyempurnakan puasa 
sebulan penuh menggunakan kata kamil. Peng- 
gunaan kata kamal dan tamim ini menunjukkan 
perbedaan makna keduanya. 

Kata kamilah dan kata yang seasal dengan 
itu ditemukan lima kali di dalam Al-Our'an, 
yaitu pada OS. Al-Bagarah (2): 185, 196, dan 233, 
OS. Al-M“'idah (5): 3: dan OS. An-Nahl (16): 25. 
Pada OS. Al-Bagarah (2): 196, kalimat tilka 
'asyarah kamilah (HS 3725 Uk “ itulah sepuluh 
(hari) yang lengkap) datang sesudah ketentuan 
puasa tiga hari di Tanah Suci dan tujuh hari 
sesudah kembali ke negeri sendiri sebagai ganti 
dam bagi orang yang melakukan haji tamattu' 
(«is ) dan tidak mampu menyembelih dam di 
Tanah Haram. Kata kAmilah di sini menunjuk- 
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kan bahwa puasa yang tiga hari memunyai 
hukum sendiri dan yang tujuh hari juga 
memunyai hukum sendiri. Masing-masing 
disebut 'amal tam (#5 Jas amal yang sempurna). 
Kemudian, pelaksanaan kedua ketentuan ini 
membentuk satu amal lagi yang disebut 'amal 
kamil (JAS Ji 5 amal yang lengkap) yang 
berfungsi menggantikan penyembelihan 
hewan dam. Kata ini juga berfungsi untuk 
menghilangkan keraguan tentang kemungkinan 
memilih di antara puasa yang tiga dan yang 
tujuh hari. Jadi, kata ini menguatkan bahwa 
puasa yang dapat menjadi pengganti dam haji 
tamattu' ( Si ) adalah berpuasa pada sepuluh 
hari itu secara penuh. 

Kata kamilah juga muncul pada OS. An-Nahl 
(16): 25 dengan makna kamal di atas. Di sini 
kamilah berfungsi untuk menegaskan dan me- 
nguatkan bahwa orang-orang kafir yang me- 
nyesatkan orang lain akan menanggung seluruh 
dosa mereka sendiri ditambah dengan sebagian 
dosa orang yang mereka sesatkan. 
& Ramli Abd. Wahid « 


KANZ (35) 

Pada awalnya kata kanz ( s ) berarti “sesuatu 
yang sebagiannya dikumpulkan kepada bagian 
lainnya. Kanz ( s ) berasal dari ungkapan 
kanaztut tamra fil wi'd' (Sel 373 DS - Saya 
mengumpulkan korma di dalam bejana). Sesuatu 
yang mengumpulkan disebut muktaniz (45 ). 
Orang Arab juga menggunakan kata kanz ( Kg ) 
untuk 'sesuatu yang banyak terkumpul dan 
diperebutkan'. Kata ini juga berarti 'harta yang 
dikumpulkan dan disimpan', 'tempat penyim- 
panan harta', dan 'harta yang ditanam di dalam 
tanah”. Semua pengertian ini mengandung 
persamaan makna dasar, yaitu 'mengumpul- 
kan', sebab, pada makna 'menyimpan' atau 'me- 
nanam juga terkandung pengertian mengum- 
pulkan. 

Kata kanz (5 ) dan beberapa kata turunan- 
nya ditemukan delapan kali di dalam Al-Gur'an, 
yaitu pada OS. At-Taubah (91: 34-35, OS. Had 
(11): 12, OS. Al-Kahfi (18): 82, OS. Al-Furgan (251: 
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8, OS. Asy-Syu'ara' (26): 58, dan OS. Al-Oashash 
(281: 76. Pada dasarnya pengertian-pengertian 
di atas digunakan di dalam Al-Our'an. 

Pada OS. At-Taubah 9): 34 dan 35, kanz 
(5 ) ditemukan dalam bentuk kata kerja untuk 
masa lalu (fi'l madhi) dan kata kerja untuk masa 
kini dan akan datang (fil mudhiri'”) dengan arti 
'mengumpulkan dan menyimpan'. Secara 
eksplisit, di dalam ayat ini dijelaskan bahwa 
yang dikumpulkan adalah emas dan perak yang 
keduanya tidak dinafkahkan di jalan Allah. 
Menyimpan emas dan perak dengan cara 
demikian, baik di dalam peti maupun di dalam 
tanah, berarti menghilangkan manfaatnya. 

Pada OS. Al-Gashash (28J:76, kuniz (5) 
sebagai bentuk jamak dari kanz (5 ) digunakan 
dengan makna 'tempat penyimpanan harta". 
Hal ini dipahami dari keterangan sesudahnya 
bahwa peti-peti itu memunyai kunci-kunci 
yang berat untuk dipikul oleh orang yang kuat 
sekalipun. Secara khusus, yang dimaksud kuniiz 
pada ayat ini adalah peti-peti harta kekayaan 
Oarun. Al-Our'an menggambarkan Oarun 
sebagai orang kaya raya di zaman Musa as. 
Kisahnya diangkat dalam Al-Our'an agar 
menjadi cermin perbandingan dan pengajaran 
bagi manusia bahwa harta yang melimpah ruah 
tidak akan bermanfaat selama pemiliknya tidak 
beriman dan tidak menafkahkannya di jalan 
Allah. 

Pada OS. Al-Kahfi (18): dan 82 ditemuklan 
pula kanz ( s ) yang menurut sebagian riwayat 
berarti 'ilmu yang ditulis pada lembaran- 
lembaran yang tertanam di dalam tanah'. 
Riwayat lain menyebutnya sebagai 'harta'. Kanz 
(4S) di sini, baik berupa lembaran-lembaran 
maupun harta, adalah milik dua orang anak 
yatim yang ditinggalkan orang tua mereka yang 
saleh untuk menjadi bekal ketika mereka dewasa 
kelak. & Ramli Abd. Wahid & 


KARB (w') 

Karb adalah bentuk mashdar dari akar kata karaba 
— yakrubu —karban (W£ — LX — LS ). Kataini 
disebut empat kali di dalam Al-Our'an, yakni 
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pada OS. Al-An'am (61: 64: OS. Al-Anbiya (21): 
76: OS. Ash-Shaffat (37|: 76, 115. Tiga kali di 
antaranya dirangkaikan dengan kata al-'azhim 
(Hi ). 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa suatu kata 
yang terdiri atas rangkaian huruf kff, rd', dan ba', 
menunjuk kepada arti 'keras' dan “kuat. Kata 
asalnya adalah al-karab («XX ), yang berarti 
'simpulan tali yang kuat dan kukuh pada kayu 
yang melintang pada timba'. Dari asal kata ini 
lahir karb( .'& ) yang berarti 'al-ghammusy-syadid' 
(Had HN - kesedihan atau kesusahan yang 
sangat di dalam). Kesedihan atau kesusahan 
dinamakan al-karb, karena kesedihan atau 
kesusahan mengikat dan membekas sangat 
dalam di hati. Kata turunan lainnya adalah al- 
karibah (15 SV - sesuatu yang sangat kuat/keras 
di antara yang keras). 

Al-Our'an juga menggunakan kata al-karb 
yang menunjuk kepada arti “kesedihan atau 
kesusahan yang sangat dalam serta bahaya yang 
mengancam jiwa'. Di dalam OS. Al-An'am (bj: 
64, kata al-karb disebut di dalam konteks perintah 
kepada Nabi Muhammad saw. untuk me- 
ngatakan kepada orang-orang kafir Ouraisy 
Mekkah bahwa Allah swt. telah menyelamatkan 
mereka dari bencana di darat dan di laut dan 
dari setiap "kesedihan atau kesusahan', kemudian 
mereka malah menyekutukan Allah. Para ahli 
tafsir mengatakan bahwa suku Ouraisy terkenal 
suka bepergian, melintasi daratan dan me- 
nyeberangi lautan. Apabila tersesat di dalam 
perjalanan yang menyebabkan mereka takut 
serta terancam jiwanya, mereka berdoa kepada 
Allah dengan ikhlas, kemudian Allah me- 
ngabulkan doa mereka. 

Di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 76, kata al- 
karb disebut berkaitan dengan pengabulan doa 
Nabi Nuh as. berupa penyelamatan Nuh ber- 
sama kaumnya yang taat dari bencana atau 
bahaya kesusahan yang besar. Al-karb di dalam 
ayat ini dirangkaikan dengan kata al-azhim, yang 
menunjuk besarnya bencana kesusahan tersebut. 
Demikian juga di dalam OS. Ash-Shaffit (37J: 76, 
al-karb disebut berkaitan dengan penyelamatan 
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Nuh as. beserta kaumnya dari bencana ke- 
susahan yang besar. Menurut sebagian mufasir, 
yang dimaksud dengan al-karb al-'azhim 
( salah CS3) adalah banjir besar yang meneng- 
gelamkan sebagian besar kaum Nabi Nuh akibat 
kekafiran mereka terhadap risalah yang di- 
bawanya, sebagaimana yang diisyaratkan di 
dalam ayat selanjutnya dari OS. Al-Anbiya' 
tersebut. Sementara itu, mufasir lain mengatakan 
bahwa yang dimaksud dengan al-karb al-'azhim 
di dalam ayat itu adalah cercaan dan pendustaan 
kaum Nabi Nuh as. 

Di dalam OS. Ash-Shaffat (37): 115, kata al- 
karb disebut berkaitan dengan penyelamatan 
Musa dan Harun as. beserta kaumnya dari 
bencana yang besar. Al-karb di dalam ayat ini 
juga disifati oleh kata al-'Gzhim yang oleh sebagian 
ahli tafsir dikatakan menunjuk kepada pe- 
nyembahan Firaun dan segala akibatnya. 
Sementara itu, ahli tafsir yang lain mengatakan 
bahwa hal itu menunjuk kepada bencana 
penenggelaman sebagaimana yang menimpa 
Firaun dan bala tentaranya ketika mereka 
mengejar Musa dan Harun beserta kaumnya di 
Laut Merah. 

Demikianlah, kata al-karb di dalam Al- 
Our'an menunjuk arti 'kesusahan yang sangat 
di dalam serta bahaya yang mengancam jiwa', 
dan juga menunjuk arti “bencana besar”, jika 
dirangkai dengan kata al-'azhim, yakni berupa 
antara lain banjir besar yang menenggelamkan 
atau membinasakan suatu kaum akibat ke- 
kufurannya terhadap risalah para rasul yang 
diutus kepada mereka. « Salahuddin « 


KARIM (#5) 

Kata karim ( «, 28) ) berasal dari kata karama- 
yakrumu (» 2S - £ #S ). Kata karama ( £ : 'S )terambil 
dari akar kata yang terdiri dari huruf-huruf kaf 
(Se) ra (.1,), dan mim (&— ), yang di dalam 
kamus-kamus bahasa Arab mengandung makna 
'kemuliaan', 'keistimewaan sesuai objeknya', 
'memberikan dengan mudah dan tanpa pamrih", 
“bernilai tinggi', 'terhormat', 'setia', dan 'ke- 
bangsawanan'. Di samping itu, kata karim juga 
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bermakna 'keluhuran budi'. 

Di dalam Al-Our'an, kata karim ditemukan 
sebanyak 27 kali, yakni 23 kali kata karim (5,5) 
dan empat kali kata kariman (C3 $ ). Kata tersebut 
menyifati 13 hal, sebagai berikut. 

1. Rezeki, rizkun karim (3 S3), bermakna 
'segala yang baik/istimewa di dalam bidang 
rezeki', seperti memuaskan, halal, berdampak 
baik, dan sebagainya. Ungkapan ini ditemu- 
kan enam kali, antara lain di dalam OS. Al- 
Anfal (8): 4 dan 74. 

2. Malaikat, malakun karim (& £ WK ), bermakna 
'malaikat yang mulia'. Ungkapan ini di- 
temukan hanya sekali, yakni di dalam OS. 
Yasuf (12): 31. 

3. Tuhan, rabbul-'arsyil-karim (» AI Ka be), 
bermakna 'Tuhan (Yang memunyai) Arasy 
yang mulia'. Terdapat tiga ayat yang me- 
nyifati Tuhan (Allah) dengan karim kesemua- 
nya menunjuk kepada-Nya dengan kata rabb 
(& - Tuhan Pemelihara), yaitu di dalam OS. 
Al-Mu'miniin (23J: 116, OS. An-Naml (27): 40, 
dan OS. Al-Infithar (82): 6. 

4. Pasangan, zaujun karim ( »), berarti 
'tumbuh-tumbuhan yang baik. "Ungkapan i ini 
disebutkan dua kali, yaitu di dalam OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 7 dan OS. Lugman (31): 10. 


:5. Kedudukan, magimin karim ($ Alis ), berarti 


'kedudukan yang mulia' atau tempat-tempat 
yang indah'. Ungkapan ini disebutkan dua 
kali, yaitu di dalam OS. Asy-Syu'ara' (261: 58 
dan OS. Ad-Dukhan (44J: 26. 

6. Surah, kitabun karim (&$ GS ), berarti 'surah 
yang mulia . Ungkapan ini disebutkan hanya 
sekali, yaitu di dalam OS. An-Naml (27): 29. 

7. Pahala/ganjaran, ajrun karim («55 "21 ), berarti 
'pahala yang mulia' atau 'pahala yang banyak. 
Ungkapan ini disebutkan empat kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Ahzab (33): 44, OS. Yasin (36): 
11, serta OS. Al-Hadid (57): 11 dan 18. 

8. Rasul, rasiilun karim («,& Us ), bermakna 
'rasul yang mulia' atau “utusan yang mulia'. 
Ungkapan ini ditemukan tiga kali, yakni di 
dalam OS. Ad-Dukhan (44): 17, OS. Al-Haggah 
(59): 40, dan OS. At-Takwir (81): 19. 
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9. Naungan, Wa zhillin min yahmiim. Li biridin wa 
lakarim (. HS V5 »6 Y pa oa bs Dan di 
dalam naungan asap yang hitam. Tidak sejuk 
dan tidak menyenangkan). Ungkapan ini 
ditemukan di dalam OS. Al-Wagi'ah (56): 43- 
44. 

10. Al-Our'an, Innahu lagur'Anun karim (“D3 48! 
££ - Sesungguhnya Al-Our'an ini adalah 
bacaan yang sangat mulia). Ungkapan ini 
ditemukan di dalam OS. Al-Wagi'ah (56|: 77. 

11.Tempat, nukaffir 'ankum sayyi'Atikum wa 
nudkhilkum mak alan kariman (1X6 3 
US Ss “la B3 A jk. - niscaya Kami 
hapus kesalahan-kesalahanmu (dosa-dosa- 
mu yang kecil) dan masukkan kamu ke 
tempat yang mulia (surga)). Ungkapan ini 
disebutkan di dalam OS. An-Nisa' (4): 31. 

12. Ucapan, fala tagul lahuma uffin wald tanhar huma 
wa gul lahuma gaulan karima ( Si (5 Jas SG 
ver Y3 Ba J3 Lan Y - maka sekali- 
kali janganlah kamu mengatakan kepada 
keduanya Jibu bapak) perkataan “ah” dan 
janganlah kamu membentak mereka serta 
ucapkanlah kepada mereka perkataan yang 
mulia). Ungkapan ini disebutkan di dalam OS. 
Al-lsra (17): 23. 

13. Manusia yang durhaka sebagai ejekan karena 
menganggap dirinya memiliki kelebihan 
(mulia), azug innaka antal- 'azizul-karim 
( HUI adi Es LI 95 - rasakanlah, se- 
sungguhnya kamu orang yang perkasa lagi 
mulia). Ungkapan ini ditemukan di dalam OS. 
Ad-Dukhan (44): 49. 

Jadi, pengertian yang berbeda-beda dari 
sifat karim di dalam beberapa ayat di atas harus 
disesuaikan dengan subjek yang disifatinya. Kata 
karim pada gaul (J'5 - ucapan) tentu berbeda 
rincian artinya dengan kata karim pada rizg ( 85- 
rezeki). Ucapan yang karim adalah ucapan yang 
baik, indah terdengar, benar susunan dan 
kandungannya, mudah dipahami serta meng- 
gambarkan segala sesuatu yang ingin disampai- 
kan oleh pembicara, sedangkan rezeki yang karim 
adalah rezeki yang banyak, bermanfaat, dan halal. 

Sedangkan kata Al-Karim (« KG ) yang 
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menunjukkan sifat Allah, berarti bahwa Dia 
(Allah) Mahapemurah dengan pemberian-Nya, 
Mahaluas dengan anugerah-Nya, yang tidak 
terlampaui oleh harapan dan cita betapa pun 
tinggi serta besarnya harapan dan cita: Dia yang 
memberi tanpa perhitungan. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata karim («,S ) dan kemudian, kata akram ( “) 
digunakan oleh Al-Our'an untuk menggambar- 
kan segala sesuatu yang terpuji menyangkut 
subjek yang disifatinya. Oleh karena itu, ma- 
nusia yang sempurna adalah manusia karim, 
yakni 'yang mulia, pemurah lagi berbudi pekerti 
yang luhur'. Ini berimplikasi bahwa yang 
meneladani sifat Allah, yakni Al-Karim ( -, 3) 
ini, bukan saja dituntut untuk menekan kekikiran 
yang menyelimuti jiwanya sehingga menjadi 
peramah dan pemurah, melainkan ia dituntut 
pula untuk menghiasi dirinya dengan simpul- 
simpul takwa: sebab, manusia akram ( Ri , 
yakni 'yang meraih puncak di dalam berbagai 
aspeknya' adalah yang paling bertakwa. Firman 
Allah di dalam OS. Al-Hujurat (491: 13, “Inna 
akramakum 'indal-ldhi atgikum" (&1 3s X, Ag ol 
Si - Sesungguhnya orang yang paling mulia 
di antara kamu di sisi Allah ialah orang yang 
paling bertakwa di antara kamu). 

& Muhammadiyah Amin & 
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KARIM, AL (€$31) 

Kata al-Karim ( «Si ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari hu deharur kaf, ra', dan mim, yang 
mengandung makna kemuliaan serta keistimewaan 
sesuai objeknya. Jika Anda berkata rizgun karim 
(€$ Sy), maka ini bermakna segala yang baik/ 
istimewa dalam bidang rezeki, seperti memuas- 
kan, halal, berdampak baik, dan sebagainya. 
Raulun karim (« 3 Is )adalah ucapan yang baik, 
yakni yang benar, mudah dipahami, sesuai 
dengan pesan yang ingin disampaikan, serta 
sesuai pula dengan kaidah-kaidah kebahasaan. 
Kurma (buah yang sering dijadikan berbuka 
puasa) juga terambil dari akar kata yang sama, 
karena ia buah yang manfaatnya banyak, 
kalorinya tinggi, buahnya rindang, mudah 
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dipetik, dimakan dalam keadaan mentah atau 
matang, serta dapat dijadikan minuman yang 
lezat. Kata karim juga mengandung makna ke- 
luhuran budi. 

Dalam Al-Our'an kata karim ditemukan 
sebanyak 23 kali. Ada yang menyifati rezeki, 
pasangan, ganjaran, malaikat, rasul, magam 
(kedudukan), naungan, surah, Al-Our'an, ucap- 
an, bahkan ejekan kepada manusia durhaka. 

Terdapat tiga ayat yang menyifati Allah 
dengan Karim. Kesemuanya menunjuk kepada- 
Nya dengan menggunakan kata Rabb (L, 
(Pemelihara)). 

Al-Karim adalah Dia Yang Maha Pemurah 
dengan pemberian-Nya, Mahaluas dengan 
anugerah-Nya, tidak terlampaui oleh harapan 
dan cita betapapun tinggi dan besarnya harapan 
dan cita. Dia yang memberi tanpa perhitungan. 
Demikian sementara ulama melukiskan kan- 
dungan makna sifat ini. 

Kata al-Karim menurut Imam Ghazali 
adalah, “Dia yang bila berjanji, menepati janji- 
Nya: bila memberi melampaui batas harapan 
pengharap-Nya, Tidak peduli berapa dan kepada 
siapa Dia memberi. Dia yang tidak rela bila ada 
kebutuhan yang dimohonkan kepada selain- 
Nya. Dia yang bila “kecil hati”, menegur tanpa 
berlebih. Tidak mengabaikan siapa pun yang 
menuju dan berlindung kepada-Nya, dan tidak 
membutuhkan sarana atau perantara.” 

Ibnu al-Arabi menyebut 16 makna dari sifat 
Allah ini, antara lain yang disebut oleh Al-Ghazali 
di atas, dan juga “Dia yang bergembira dengan 
diterimanya anugerah-Nya, serta yang memberi 
sambil memuji yang diberi-Nya, Dia yang 
memberi siapa yang mendurhakai-Nya, bahkan 
memberi sebelum diminta, dan lain-lain.” 

Kata al-Karim yang menyifati Allah dalam 
Al-Our'an, kesemuanya menunjuk kepada-Nya 
dengan kata Rabb, bahkan kata Akram (dalam 
bentuk superlatif) yang merupakan sifat per- 
tama yang diperkenalkan-Nya pada wahyu 
pertama pun, menunjuk kepada-Nya dengan 
kata Rabb, yaitu firman-Nya: Igra' wa Rabbuka al- 
Akram (SAS atas Vit). 
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Kata-kata yang bersumber dari akar kata 
yang sama dengan Rabb memiliki arti yang 
berbeda-beda namun pada akhirnya mengacu 
kepada makna pengembangan, peningkatan, 
ketinggian, kelebihan serta perbaikan. Rabb 
adalah Tuhan yang mendidik, memelihara, 
mengembangkan, meningkatkan dan mem- 
perbaiki keadaan makhluk-Nya, bahkan kata 
Rabb mencakup seluruh perbuatan-perbuatan 
Tuhan, seperti memberi rezeki, ganjaran pe- 
ngampunan juga siksaan, karena sanksi dan 
hukuman-hukuman-Nya tidak terlepas dari 
tarbiyah (15'f (pemeliharaan dan pendidikan)) itu. 

Penyifatan Rabb dengan Karim menunjukkan 
bahwa karam (“s (anugerah kemurahan-Nya 
dalam berbagai aspek|), dikaitkan dengan 
rubiibiyah-Nya, yakni pendidikan, pemeliharaan 
dan perbaikan makhluk-Nya, sehingga anugerah 
tersebut dalam kadar dan waktunya selalu 
berbarengan serta bertujuan perbaikan dan 
pemeliharaan. Dalam konteks ini menarik untuk 
dikemukakan, bahwa salah satu di antara ketiga 
ayat yang menggunakan kata Karim dirangkaikan 
dengan kata Ghaniyy (::# IMahakaya|), dan 
dikemukakan dalam konteks kecaman kepada si 
kafir yang tidak mensyukuri anugerah-Nya, baik 
anugerah yang terkesan biasa, maupun yang luar 
biasa. Firman-Nya dalam OS. An-Naml (27): 40: 


SB da IPS 3 "ama KE OP KA Uh 
“Barang siapa yang bersyukur maka sesungguhnya dia 
bersyukur untuk (kebaikan) dirinya sendiri, dan barang 
siapa yang ingkar, maka sesungguhnya Tuhanku 
Ghaniyyun Karim (Mahakaya lagi Maha Pemurah).” 


Ini agaknya untuk mengisyaratkan pula bahwa 
kemurahan Allah terhadap yang kafir pun tetap 
tercurah. Bukankah kemurahan Allah antara 
lain tecermin—seperti dikemukakan di atas— 
pada sikapnya yang “tidak peduli berapa dan 
kepada siapa Dia memberi?” Demikian, wa Allih 
A'lam. « M. Ouraish Shihab & 


KARRAH (35 ) 


Karrah berasal dari akar kata yang terdiri atas ka 
— ya— ra. Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut 
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maknanya berkisar pada 'pengumpulan' dan 
'pengulangan'. Kata kararta, misalnya, bermakna: 
engkau kembali lagi (kepadanya). Sedangkan 
kata al-kirkirah (35) yang juga seakar kata 
dengan karrah (35 ) bermakna 'sekelompok orang 
yang berkumpul, dan dapat juga bermakna 
'giringan angin terhadap awan sehingga 
membuatnya terkumpul setelah sebelumnya 
terpisah-pisah'. Suara seseorang ketika masih 
berada di kerongkongan disebut al-karkarah 
karena suara tersebut terulang-ulang. Al- 
Ashfahani dalam kitabnya, Al-Mufradit, dan 
Samin al-Halabi dalam Umdat al-Huffazh, men- 
jelaskan, makna dasarnya adalah mengikuti 
sesuatu dan kembali kepadanya, baik secara fisik 
maupun dalam bentuk perbuatan. Makna ini 
telah digunakan pada masa turunnya al-Our'an. 
Dalam sebuah hadis diriwayatkan, Rasulullah 
bersama Abu Bakar dan Umar bertandang ke 
rumah Abul Haitsam al-Taihan. Abul Haitsam 
bertanya kepada isterinya, 'apa yang kita miliki 
untuk kita suguhkan kepada tetamu?' Sang isteri 
menjawab, gandum. Lalu ia berkata kepada 
isterinya, 'fakarkiri!” (tumbuklah secara berulang- 
ulang hingga halus). 

Kata karrah disebut dalam al-Our'an se- 
banyak 6 kali: 5 kali dalam bentuk tunggal 
(karrah) dan sekali dalam bentuk tatsniah (dual, 
karratain). Dalam Mu jam Alfazh al-Jur'inil Karim 
yang disusun oleh para pakar dari Dewan 
Bahasa Arab Mesir, kata karrah dalam al-Our'an 
memunyai tiga makna: pertama: kemenangan 
dan kekuasaan seperti pada OS. Al-Isra (17): 6 
yang menjelaskan janji Allah kepada Bani Israil 
untuk mengembalikan kemenangan kepada 
mereka setelah sebelumnya mereka dikalahkan. 
Kedua: bermakna 'kembali' seperti pada OS. Al- 
Bagarah (2): 167 yang menerangkan penyesalan 
orang-orang yang mengikuti pemimpin-pe- 
mimpin yang sesat keyakinan dan perbuatan- 
nya. Mereka menyesal dengan mengatakan, 
“Seandainya kami dapat kembali ke dunia (lau 
anna land karrah), pasti kami akan berlepas diri 
dari mereka, sebagaimana mereka berlepas diri 
dari kami.” Demikianlah Allah memperlihatkan 
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kepada mereka amal perbuatannya menjadi 
sesalan bagi mereka, dan sekali-kali mereka 
tidak akan ke luar dari api neraka, sebab 
penyesalan di akhirat saat itu sudah tidak 
berguna lagi. Karrah dengan makna kedua ini, 
yaitu kembali, dapat ditemukan juga dalam OS. 
Asy-Syu'ara (26): 102, OS. Az-Zumar (39|: 58 
dan OS. An-Nazi' at (79J: 12. Selanjutnya, makna 
ketiga dari kata karrah dalam al-Our'an yaitu 
'sekali', sinonim dengan kata al-marrah (344 ). 
Makna ini ditemukan pada OS. Al-Mulk (67): 4 
ketika Allah memerintahkan kepada manusia 
untuk mencermati ketelitian ciptaan-Nya yang 
tiada cacat sedikit pun. Allah berfirman: 
Kemudian pandanglah (langit) sekali lagi (karratain) 
niscaya penglihatanmu akan kembali kepadamu dengan 
tidak menemukan sesuatu cacat dan penglihatanmu 
itupun dalam keadaan payah. Para ahli tafsir 
berbeda pandangan dalam mengartikan 
karratain di sini. Sebagian mereka mengatakan, 
pandangan sekali lagi (dua kali, karratain) di sini 
bukanlah bilangan genap setelah angka satu, 
tetapi sekadar menjelaskan perlunya pan- 
dangan yang berulang-ulang sampai betul- 
betul yakin tidak ada cacat sedikit pun. Orang 
Arab sering menggunakan demikian seperti 
pada ungkapan labbaika yang bermakna ja- 
waban berkali-kali yang berupa 'aku penuhi 
panggilanmu'. Ulama lain berpendapat, kata 
karratain mencerminkan dua kali pandangan ke 
langit, sebab boleh jadi pada pandangan 
pertama terjadi kekeliruan sehingga dapat 
diperbaiki dengan pandangan kedua. Atau 
pandangan pertama dimaksudkan untuk dapat 
melihat keindahan dan keserasian langit se- 
isinya, dan pandangan kedua agar mereka 
dapat menyaksikan perjalanan dan gerak 
bintang-bintang yang ada di langit. Demikian, 
Wallahu a'lam. « Muchlis M. Hanafi & 


KASABA (158) 

Kasaba ( da) tersusun dari huruf kaf (5), sin 
(») dan b4' (—). Mashdarnya adalah kasb 
(LS ). Menurut para ahli bahasa, kata ini 
memunyai makna dasar yang meliputi “meng- 
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inginkan, mencari, dan memperoleh”. Dari sini, 
kemudian muncul, makna “mencari rezeki 
(usaha)”, “berjalan untuk mencari rezeki”, dan 
“mencari apa saja yang bermanfaat, termasuk 
harta”, atau “mencari sesuatu yang diduga 
mendatangkan manfaat (keuntungan), dan ter- 
nyata mendatangkan mudharat (kerugian). Anak 
juga disebut kasb («2S ) karena bapaknya 
menginginkannya dan berusaha untuk men- 
dapatkannya. 

Dari segi peruntukan, kasaba bisa digunakan 
untuk “diri sendiri” atau “orang lain”. Dari situ, 
bisa dirangkaikan dengan satu objek atau dua 
objek. Yang dua objek seperti kasabtu fulinan kadza 
(155 6 215 ) yang berarti, “saya mengingin- 
kan/mencarikan/mendapatkan sesuatu untuk si 
Anu.” Berbeda dengan iksaba (12.51) —bentuk 
lain dari kasaba— yang hanya digunakan untuk 
maksud “mencari untuk diri sendiri”. Dengan 
demikian, setiap iktasaba adalah kasaba, dan tidak 
sebaliknya. 

Dalam Al-Our'an, kasaba beserta seluruh 
derivasinya terulang sebanyak 36 kali. Ada yang 
dirangkaikan dengan kebaikan (hal-hal yang 
positif), seperti firman-Nya dalam OS. Al-An'am 
(6J: 158: Au kasabat fi imainihd khaird 
(G5 Gatal HELS j- “Atau dia (belum) mengusaha- 
kan kebaikan dalam masa imannya”) 
dan firman-Nya: 


Ka RT 3 TA GT HB UG Isi 3 H3 


II 3 Saat Ke UI JAN AE C5 
(wa minhum man yagiilu, rabband atina fi ad-dunya 
hasanah wa fil Akhirati hasanah wa gind “adzaban nir, 
ulf'ika lahum nashibum mimmd kasabi) 
“Dan di antara mereka ada orang yang berdoa: “Ya Tuhan 
kami, berilah kami kebaikan di dunia dan kebaikan di 
akhirat dan peliharalah kami dari siksa neraka” Mereka 
Itulah orang-orang yang mendapat bagian dari yang 
mereka usahakan.” (OS. Al-Bagarah (2): 201, 202) 


dan ada pula yang dirangkaikan dengan ke- 
burukan (hal-hal yang negatif), seperti firman- 
Nya dalam OS. Al-An-An'am (6J: 70: wa dzakkir 
bihi an tubsala nafsun bimd kasabat (24 455 
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EL Un pass JAS ol - Peringatkanlah Imerekal 
dengan Al-Our'an itu agar masing-masing diri tidak 
dijerumuskan ke dalam neraka, karena perbuatannya 
sendiri). 

Hal yang sama juga terjadi pada iktasaba. 
Ada yang digunakan untuk kebaikan, seperti 
dalam firman Allah dalam OS. An-Nisa' (4: 32: 
lir rijali nashibum mimmak tasabi wa linnisd'i nashibum 
mimmaktasabn (A5 Lgi X5 Es JI 
GL Eeas - bagi orang laki-laki ada bagian dari 
apa yang mereka usahakan, dan bagi para wanita Ipun! 
ada bagian dari apa yang mereka usahakan."), dan ada 
juga yang digunakan berkaitan dengan hal-hal 
yang buruk, seperti dalam OS. Al-Bagarah (21: 
286: lahi ma kasabat wa 'alaiha maktasabat 
(EC ee - Baginya Ipahala, 
sesuai) apa yang ia usahakan, dan atasnya Isiksa, sesuai! 
apa yang ia usahakan). 

Kata 'ala digunakan, antara lain, untuk 
menggambarkan sesuatu yang negatif, karena 
itu, dalam ayat tersebut dipahami sebagai siksa: 
berbeda dengan kata Ilahi yang digunakan untuk 
menggambarkan sesuatu yang positif. Jika kita 
mengatakan, “Ad'9 lahii”, maka itu berarti, “Aku 
mendoakan kebaikan untuknya”, tetapi jika kita 
mengatakan, “Ad'1 'alaihd”, maka artinya adalah, 
“Aku mendoakan bencana atasnya.” 

Selanjutnya, mengenai kenapa saat meng- 
gambarkan usaha yang baik digunakan kata 
kasabat sedang ketika berbicara tentang dosa 
digunakan kata iktasabat, ada beberapa alasan 
yang dicoba untuk diberikan oleh para ulama. 
Misalnya, seperti yang diungkapkan oleh Ibnu 
Jinni, bahwa makna yang dikandung oleh iktasaba 
mempunyai intensitas yang lebih tinggi dari- 
pada makna yang dikandung oleh kasaba. 
Sementara itu, sudah dimaklumi, bahwa meng- 
usahakan kebaikan itu lebih mudah daripada 
mengusahakan keburukan. Bukankah, Allah 
telah menyatakan, bahwa kebaikan seorang 
Mukmin akan dilipatgandakan hingga sepuluh 
kali lipat, bahkan tujuh ratus kali lipat, sementara 
keburukan tetap dicatat seperti apa adanya? 
Dengan sangat gamblang, makna ini dipaparkan 
oleh Prof. Dr. Ouraish Shihab seperti berikut ini: 
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“Selanjutnya terbaca di atas ketika ayat ini 
menggambarkan usaha yang baik, kata yang 
digunakannya adalah kasabat, sedang ketika 
berbicara tentang dosa adalah iktasabat. Walau- 
pun keduanya berakar sama, tetapi kandungan 
maknanya berbeda. Patron kata iktasabat diguna- 
kan untuk menunjuk adanya kesunguhan, serta 
usaha ekstra. Berbeda dengan kasaba, yang 
berarti melakukan sesuatu dengan mudah dan 
tidak disertai dengan upaya sungguh-sungguh. 
Penggunaan kata kasabat dalam menggambarkan 
usaha positif, memberi isyarat bahwa kebaikan, 
walau baru dalam bentuk niat dan belum wujud 
dalam kenyataan, sudah mendapat imbalan dari 
Allah. Berbeda dengan keburukan. Ia baru 
dicatat sebagai dosa setelah diusahakan dengan 
kesungguhan dan lahir dalam kenyataan. Di 
samping itu, penggunaan bentuk kata tersebut 
juga menggambarkan, bahwa pada prinsipnya 
jiwa manusia cenderung berbuat kebajikan. 
Kejahatan pada mulanya dilakukan manusia 
dengan kesungguhnan dan dengan usaha ekstra, 
karena kejahatan tidak sejalan dengan bawaan 
dasar manusia. Bandingkanlah keadaan kedua 
orang berikut: yang pertama berjalan dengan 
istrinya. Ia akan berjalan santai, tidak khawatir 
dilihat orang, masuk ke rumah di malam hari, 
dan diketahui orang banyak pun tidak menjadi 
persoalan baginya. Berbeda dengan seorang pria 
yang berjalan dengan wanita tuna susila. 
Jalannya hati-hati, ia menoleh ke kiri dan ke 
kanan, khawatir ketahuan orang. Demikian 
terlihat kebaikan dilakukan dengan santai dan 
kejahatan dengan upaya ekstra.” 

Di sisi lain, seperti disebutkan dalam 
Mu'jam Alfazh Al-Jurin, penggunaan kata kasaba 
dalam Al-Our'an dapat diklasifikasikan menjadi 
3 kelompok makna, yaitu: Pertama, fa'ala wa 
tahammala (berbuat), seperti dalam OS. Al- 
Mas 2: -. yang berbunyi: 
dn Ank 2 aan ae b 


Bana an 
Doabi La aa ya 


(bala man kasaba sayyiatan wa ahithath bihi 
khathi'atuhi ) 
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“(bukan demikian), yang benar: barangsiapa berbuat dosa 
dan ia Telah diliputi oleh dosanya, mereka itulah 
penghuni neraka, mereka kekal di dalamnya.” 


Kedua, akhfat wa i'tagadat (menyembunyikan dan 
meyakini): digunakan terangkai dengan guliib 
(hati). Misalnya, dalam OS. Al-Bagarah (2): 225, 
yang berbunyi: 


SIS ta Sang Ear Kai 3 pa Oi Sani j 
anu 
(Ia yu 'Akhidukumullahu billaghwi fi aimanikum wa 
lakin yu'akhidukum bima kasabat gulibukum) 
” Allah tidak menghukum kamu disebabkan sumpahmu 
yang tidak dimaksud (untuk bersumpah), tetapi Allah 
menghukum kamu disebabkan (sumpahmu) yang 
disembunyikan dan diyakini oleh hatimu.” 


Ketiga, jama'a wa hashshala (mengumpulkan dan 
medapatkan). Dapat kita temukan, misalnya, 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 264 yang mengatakan, 
bahwa orang-orang yang membelanjakan 
hartanya karena riya' dan tidak beriman kepada 
Allah dan Hari Kemudian itu: 14 ito 'ala 
syai'im mimm@d kasabi ( Pn Us Pa Je Sa aah j 
- tidak menguasai sesuatu pun dari apa yang 
mereka kumpulkan dan mereka peroleh). 

Demikian, wa Allahu A'lam. & Salim Rusydi Cahyono & 


KASYF (55 ) 

Kata kasyf ( ,-$ )adalah bentuk mashdar (bentuk 
infinitif) dari kata kerja kasyafa — yaksyifu 
(SK —S2S ). Dengan derivasinya, kata kasyf 
(3s ) di dalam Al-Our'an disebut 20 kali. 
Penggunaannya sebagian besar di dalam bentuk 
kata kerja. 

Secara bahasa kasyf (| .-$ ) berarti 'mem- 
buka dari sesuatu yang menutupi agar supaya 
kelihatan . Misalnya, aku membuka pakaian dari 
wajahku, atau ketika kilat menyambar, seakan- 
akan ia membuka cakrawala menjadi terang 
(kelihatan). 

Di dalam bentuk kata kerja, kasyafa, (4:5 ) 
berarti 'menghilangkan, atau membuka azab 
agar tidak menimpa mereka'. Ini digunakan di 
dalam kaitan umat Nabi Musa as. yang ingin 
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membuktikan apakah Musa as. melalui ke- 
nabiannya itu dapat menghilangkan azab dari 
mereka dengan cara memohon kepada Allah. 
Mereka berjanji, jika Musa melalui doanya dapat 
menghilangkan azab, mereka akan beriman 
kepada Allah. Namun, setelah azab itu dihilang- 
kan, mereka, seperti Firaun dan ahli sihir mereka, 
balik mengingkarinya (OS. Al-A'raf (7): 134 dan 
135, OS. Az-Zukhruf (43): 50). Kata itu juga 
digunakan untuk menggambarkan kepribadian 
orang musyrik, meskipun kemudharatan telah 
dihilangkan oleh Allah dari diri mereka, mereka 
tetap saja menyekutukan-Nya (OS. Ytinus (10): 
12, 98, OS. An-Nahl (161: 54, OS. Ad-Dukhan (44: 
12-15). 

Kata kasyafa (4:5 ) di dalam arti 'meng- 
hilangkan' digunakan di dalam kisah Nabi Ayub 
yang pernah dikaruniai penyakit: kemudian, ia 
berdoa kepada Allah agar penyakit yang di- 
deritanya itu lenyap, dan Allah mengabulkan 
doanya itu (OS. Al-Anbiya' (21): 84). Di dalam 
OS. Al-Mu'minin (23): 75, kata kasyafa (4:5) 
juga berarti melenyapkan kemudharatan'. Di 
sini Allah menegaskan bahwa jika Allah tidak 
melenyapkan kemudharatan yang mereka 
alami, mereka akan terus terombang-ambing di 
dalam sikap keterlaluan (thughyin - 055) 
mereka. Yang dimaksud adalah orang-orang 
musyrik dan kafir yang memusuhi Nabi 
Muhammad saw. Kata itu juga digunakan di 
dalam arti 'Allah menghilangkan kesusahan 
manusia yang di jadikan sebagai khalifah (OS. 
An-Naml (27): 62). 

Kasyf (x:S ) di dalam arti 'menyingkap' 
digunakan dalam menceritakan kehidupan pada 
Hari Kiamat bagi orang-orang yang lalai, tidak 
memerhatikan seruan-seruan Allah. Catatan 
amalan mereka yang buruk akan diperlihatkan 
dengan penglihatan mereka yang sangat tajam 
karena penutup yang menutupi mata (hati) 
mereka telah disingkap oleh Allah (OS. Oaf (50J: 
22). Mereka diibaratkan berada di dalam suasana 
betis yang tersingkap karena akan lari akibat 
ketakutan dari huru-hara yang hebat. Mereka 
diminta sujud, sebagai ujian: namun, mereka 
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tidak mampu melakukannya karena tidak kuasa 
sebab persendian tulang-tulang mereka telah 
lemah dan azab sudah menyelimuti mereka (OS. 
Al-Oalam (68): 42). 

Di dalam bentuk kasyifah (4:5 ) kata itu 
berarti 'menyingkap', digunakan untuk men- 
jelaskan bahwa tidak ada yang mengetahui kapan 
datangnya Hari Kiamat kecuali Allah swt. (OS. 
An-Najm (53J: 58). 

Kata kisyif (45 ), artinya "menghilang- 
kan', digunakan untuk menjelaskan kebesaran 
Allah di dalam menghilangkan azab kepada 
hamba-Nya. Jika Allah telah menurunkan suatu 
kemudharatan, tidak satu pun yang dapat meng- 
hilangkannya kecuali Allah sendiri (OS. Al-An'am 
(61: 17 dan 41 serta OS. Az-Zumar (39): 38). 

Istilah kasyf ((,:£ ) digunakan di dalam 
terminologi tasawuf. Mulanya digunakan di dalam 
ungkapan syair sufi perempuan, Rabi'ah Al- 
Adawiyah, “Aku mencintai-Mu dengan dua cinta, 
cinta karena diriku dan cinta karena diri-Mu, 
Adapun cinta karena diriku, adalah keadaanku 
senantiasa mengingat-Mu, Adapun cinta karena diri- 
Mu, adalah keadaan-Mu mengungkapkan tabir 
hingga Engkau kulihat.” 

Menurut sufi lain, keadaan kasyf/kasyaf atau 
tersingkapnya tabir yang menyelimuti seorang 
sufi sehingga dapat 'melihat Tuhan dan men- 
capai ma'rifah (3 & ). Ma'rifah digambarkan 
sebagai "mengetahui sebagian yang dirahasiakan 
Allah dan yang ada', 'mengetahui peraturan- 
peraturan Tuhan yang mencakup segala yang 
ada'. Menurut Abu Hamid Al-Ghazali, dengan 
ma'rifah, pengetahuan-pengetahuan akal menjadi 
dapat diterima dan diyakini kebenarannya, 
bukan melalui argumen-argumen intelektual, 
tetapi melalui cahaya yang disinarkan Tuhan ke 
dalam dada, dan cahaya itu adalah kunci bagi 
kebanyakan ilmu. & Ahmad Rofig « 


KATABA (1) 

Kata kataba ( (3g ) adalah bentuk kata kerja 
lampau (fil midhi - z4 je ), sedangkan bentuk 
fil mudhiri'-nya (4 JK Jas — kata kerja yang 
menunjukkan sekarang atau akan datang) adalah 
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yaktubu (2g ), dan mashdarnya (224 - infinitif) 
kitablkitabah (115 /-A& )- Kata kataba (-& ) dan 
kata-kata lain yang berasal dari kata itu di dalam 
Al-Our'an disebut 319 kali. Bentuk al-kitab/kitab 
(w&/w ) dan kutub («£ ) disebut 261 kali. 

Secara bahasa, menurut Al-Ashfahani, kata 
itu berasal dari al-katbu (2-:&5 ), yang berarti 
'menyambung kulit yang disamak dengan cara 
menjahit yang digunakan untuk tempat air'. 
Arti yang lebih populer dari kata itu adalah 
'menghimpun huruf satu dengan yang lain 
dengan cara menulis”. Maka himpunan huruf 
dengan huruf yang lain disebut dengan kata (al- 
lafzh - £y )- Kata ini kemudian dipinjam untuk 
ea Lean Yang terakhir ini, meskipun 
tidak ditulis disebut juga kitab Allah, (OS. Al- 
Bagarah (21: 1). 

Kata al-kitab (si ) adalah bentuk mashdar, 
artinya 'yang ditulis”. Al-Kitab (sd) pada 
mulanya adalah nama dari suatu lembaran 
(Shahifah - xim.o ) beserta tulisan yang berada di 
dalamnya OS. Al-An'am (6:7) dan (OS. Maryam 
(19): 30. Menurut Ibnu Manzhur, al-kitab (1g) 
adalah nama sesuatu yang ditulis yang di- 
kumpulkan. Al-Kitab juga diartikan “ketentuan', 
'hukum', dan 'kewajiban'. Bentuk al-mukitab 
(LAKKU) diartikan sebagai "hamba yang ditulis 
dirinya dengan harganya' di dalam arti ia 
berusaha membebaskan dirinya dengan pem- 
bayaran tertentu yang disepakati dengan 
tuannya. 

Kata kataba (1 & ) di dalam Al-Our'an di- 
gunakan di dalam arti 'ketentuan' dalam ber- 
bagai konteks, seperti ketentuan tentang etika 
pergaulan pasangan suami/istri (OS. Al-Bagarah 
(2): 187). Ketentuan, bahwa Allah akan me- 
limpahkan kasih sayang-Nya kepada makhluk- 
Nya (OS. Al-An'am (6J: 12 dan 54). Ketentuan 
bahwa musibah yang diterima seseorang itu 
telah ditentukan oleh Allah. Ini sebagai pen- 
jelasan, bahwa keengganan kaum munafik untuk 
berperang karena mereka takut akan tertimpa 
bencana (OS. At-Taubah (9J: 51). Demikian juga 
ketentuan, bahwa seseorang beriman atau kafir, 
tidak terlepas dari ketentuan dari Allah (OS. Al- 
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Mujadilah (58): 22). Ketentuan (di dalam kitab 
Zabur) bahwa bumi ini akan diwarisi oleh 
hamba-hamba Allah yang saleh (OS. Al-Anbiya' 
(21): 105). Ketentuan bahwa seseorang akan 
menemui ajalnya atas izin Allah pada waktu 
yang ditentukannya (OS. Ali “Imran (3): 145). Juga 
digunakan di dalam menjelaskan keadaan kaum 
Nabi Musa as. yang tidak mengikuti seruan Musa 
(OS. Al-A'raf (7): 156). 

Kata kataba yang artinya 'kewajiban' 
digunakan untuk menggambarkan keengganan 
orang munafik untuk berperang sehingga 
mereka menawar, “Mengapa tidak Engkau 
tangguhkan (kewajiban berperang) kepada kami 
beberapa waktu lagi?” (OS. An-Nisa (41:77). Juga 
kewajiban untuk melakukan hukum gisas 
apabila dituntut oleh keluarga yang meninggal 
atau oleh yang teraniaya, di dalam kitab Taurat 
(OS. Al-MS'idah (5: 45), yaitu jiwa dibalas jiwa, 
mata dengan mata, hidung dengan hidung, 
telinga dengan telinga, gigi dengan gigi, dan luka 
dengan luka. Namun, apabila gisas itu dilepas 
(disedekahkan) maka itu menjadi penebus dosa 
baginya. Di dalam Al-Our'an, kewajiban gisas 
diterapkan berkenaan dengan orang-orang yang 
dibunuh, orang merdeka dengan orang merdeka, 
hamba dengan hamba, wanita dengan wanita. 
Apabila keluarga korban memaafkan maka 
harus diikuti dengan perbuatan yang ma'ruf, 
dengan membayar diat kepada keluarga korban 
(OS. Al-Bagarah (2): 178). 

Kataba/kitab juga menunjukkan makna 
'kewajiban', di antaranya berupa kewajiban 
shalat, seperti disebut di dalam OS. An-Nisa' (4): 
103, kewajiban puasa (OS. Al-Bagarah (2): 183), 
dan kewajiban berwasiat (OS. Al-Bagarah (21: 
180). Kataba juga digunakan untuk menjelaskan 
bahwa Allah tidak mewajibkan adanya ke- 
rahiban di dalam agama yang diturunkan-Nya: 
namun, orang-orang yang mengikuti Isa as. 
mengada-adakan rahbiniyah ( &6xy ), yaitu tidak 
beristri atau tidak bersuami dan mengurung diri 
di dalam biara (OS. Al-Hadid (571: 27). 

Bentuk kataba, yang artinya menulis/ 
mencatat, digunakan di dalam konteks mu Gmalat 
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(hubungan keperdataan). Apabila terjadi trans- 
aksi perdagangan, terutama dalam soal utang 
piutang/kredit hendaknya ditulis oleh seorang 
penulis (notaris) yang adil (OS. Al-Bagarah (2: 
282). Penulisnya disebut dengan kitib. Menurut 
Muhammad Abduh, ini dimaksudkan agar tidak 
terjadi keraguan karena keraguan akan dapat 
melahirkan persengketaan setelah terjadi 
transaksi tersebut. Karena itu, baik penulis, 
saksi, maupun mereka yang melakukan transaksi 
tidak boleh saling menimbulkan kemudharatan 
satu dengan yang lain. 

Kataba di dalam arti 'mencatat', digunakan 
untuk menjelaskan bahwa Allah mencatat setiap 
ucapan dan amalan hamba-Nya. Seperti ucapan 
dan perbuatan orang-orang yang bakhil yang 
mengatakan bahwa Allah miskin dan mereka 
kaya dan membunuh nabi-nabi (OS. Ali Imran 
(3):181, OS. Maryam (191: 79, dan OS. Yasin (36): 
12). Allah menugaskan malaikat-malaikat untuk 
mencatat segala tipu daya manusia (OS. Yiinus 
(101: 21, OS. Az-Zukhruf (43): 80, OS. Ath-Thir 
(521: 41, dan OS. Al-Oalam (68): 47). Orang-orang 
yang memalsukan kitab Allah dengan cara 
mereka menulis al-kitab dengan tangan mereka 
sendiri lalu dikatakannya bahwa kitab itu dari 
Allah, akan ditimpa siksa yang pedih (OS. Al- 
Bagarah (2): 79). Demikian juga Allah akan 
mencatat setiap amal yang baik dari hamba-Nya 
(OS. At-Taubah (9): 120 dan 121). Karena itu, 
hamba-hamba Allah, seperti kaum Nabi Isa yang 
patuh, berdoa kepada-Nya agar dimasukkan ke 
dalam hamba-hamba-Nya yang menyaksikan 
keesaan-Nya (OS. Ali Imran (31: 53). 

Al-Kitab juga diartikan “kitab-kitab yang 
diturunkan Allah kepada nabi-nabi-Nya'. Di 
antara kitab-kitab tersebut yang wajib diketahui 
adalah Zabur yang diturunkan kepada Nabi 
Daud, Taurat kepada Nabi Musa, Injil kepada Nabi 
Isa, dan Al-Our'an kepada Nabi Muhammad saw. 
Ajaran dasar kitab-kitab tersebut adalah ajaran 
tauhid dan setiap nabi-nabi yang menerima 
ajaran tauhid tersebut tidak akan memerintahkan 
kaumnya untuk menyembah dirinya, seperti 
dipahami sebagian pemeluk agama (OS. Ali 
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“Imran (3J:79, 81). Iman kepada al-kitab merupakan 
salah satu sendi rukun iman (OS. Al-Bagarah (21: 
285). Karena itu, orang yang kufur atau meng- 
ingkari kitab-kitab Allah akan menemui kesesatan 
yang sejauh-jauhnya (OS. An-Nisa' (4): 136). 

Al-Kitab juga digunakan sebagai nama lain 
Al-Our'an (OS. Al-Bagarah (2): 1), yaitu wahyu 
yang diturunkan Allah kepada Nabi Muhammad 
saw. melalui malaikat Jibril: membacanya adalah 
ibadah. 

Kata ummul kitdb (si A ) diartikan 
sebagai lauh mahfizh (&'yix5 -'$) (OS. Ar-Ra'd 
(131: 39 dan OS. Az-Zukhruf (43): 4). Dijelaskan 
bahwa Al-Our'an di lauh mahfizh adalah tinggi 
nilainya. 

Kata ummul kitab (ci A ) juga diguna- 
kan sebagai sebutan lain dari OS. Al-Fatihah (1). 

Al-Kitab juga digunakan di dalam arti 
“catatan amal baik dan buruk yang akan diterima 
manusia kelak di hari perhitungan amal di Hari 
Kiamat . Dengan kitab itu, manusia akan meng- 
hisab dirinya sendiri (OS. Al-Isra' (17): 13 dan 
14, OS. Ash-Shaffat (37): 157, serta OS. Al- 
Jatsiyah (451: 29). Mereka yang catatan amalan- 
nya baik akan menerima kitabnya itu di tangan 
kanannya: mereka menemukan kegembiraan 
(OS. Al-Isra' (17): 71) dan mereka akan dihisab 
dengan hisab yang cepat (OS. Al-Insyigag (841: 
7-8). Sebaliknya, mereka yang menerima al-kitib 
dari tangan atau sebelah kirinya akan menyesali 
dan mengatakan, “Alangkah lebih baik tidak 
diberikan kitabku ini.” (OS. Al-Haggah (691: 25). 

Al-mukatab digunakan untuk menunjuk 
ketentuan dalam perjanjian di antara tuan dan 
hambanya ketika hamba ingin memerdekakan 
dirinya sendiri dengan cara membayar dengan 
sejumlah uang/nilai tertentu (OS. An-Niir (24): 33). 
Cara ini merupakan salah satu upaya untuk 
menghilangkan perbudakan. Di dalam keadaan 
demikian, tuannya hendaklah menerima per- 
janjian ini jika hambanya itu dipandang mampu. 
« Ahmad Rofig « 


KAUTSAR (55) 
Kata kautsar (33) berasal dari katsrah (3:5 ), 
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kitsrah (35 ), dan kutsr ( s ) yang secara bahasa 
berarti 'lawan sedikit', yaitu 'banyak . Berangkat 
dari pengertian asal itu maka kata kautsar (5:5) 
juga berarti “kebaikan yang banyak (al-khair al- 
katsir- (3 5). 

Kata katsrah (3':5 ) disebut dua kali di dalam 
Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al-MF'idah (51: 
100 dan OS. At-Taubah (9): 25. Kedua kata katsrah 
(37S ) tersebut merujuk pada jumlah mayoritas 
yang dibarengi dengan rasa kebanggan dan 
kekaguman tanpa menyadari anugerah Allah 
atau keterlibatan-Nya. Sikap seperti ini tidak 
disenangi oleh Allah. 

Kata kautsar (s5) disebutkan satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al-Kautsar 
(108): 1 yang artinya 'Kami telah memberikan 
kepadamu nikmat yang banyak. Namun, kata 
jadian yang seakar dengan kata kautsar (5) 
banyak terdapat di dalam Al-Our'an. Di dalam 
bentuk fi'1 madhi (katsura- #$ ) disebut tujuh kali, 
antara lain di dalam OS. An-Nisa' (4: 7, OS. Al- 
Anfal (81: 19, dan OS. Al-A'raf (7): 86. Di dalam 
bentuk fi'1 mudhiri' satu kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Mudadatstsir (74): 6. Kata katsir ( £$, di dalam 
bentuk ism fa'il/kata sifat mudzakkar) disebut 
sebanyak 63 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 109, OS. Ali “Imran (3): 146, dan OS. 
An-Nisa' (4): 114. Kata katsirah (di dalam bentuk 
kata sifat muannats) disebut 11 kali, antara lain di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 245, 249: OS. An-Nisa' 
(41: 94: OS. Al-Hajj (22): 18. 

Kataaktsar (:5f ) disebut 80 kali, antara lain 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 100, 243, OS. Al- 
A'raf (7J: 187, dan OS. Al-MA'idah (f5): 59. Kata 
takatsur (MX) disebut dua kali di dalam Al- 
Our'an, yaitu di dalam OS. Al-Hadid (57): 20 dan 
di dalam OS. At-Takitsur (102): 1. 

Telah terjadi perbedaan pendapat di dalam 
menentukan bentuk kata kautsar (55 ). Ada yang 
mengatakan kata kautsar (5,5 ) adalah ism “Alam 
(nama diri/proper noun) yang berarti 'sungai di 
dalam surga', dan ada juga yang mengatakan 
sebagai sifat, di dalam arti 'kebaikan yang 
banyak . Pendapat pertama didukung oleh sebuah 
hadits riwayat Al-Bukhari dari Anas bin Malik 
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yang mengatakan bahwa tatkala Rasulullah saw. 
naik ke langit (mi'rdj - gVx ), beliau berkata, 
“Didatangkan kepadaku sebuah sungai, yang 
kedua pinggirnya terbuat dari permata”. Lalu 
Aku (Rasul) bertanya, “Apakah ini, Jibril?” Ini 
adalah sungai kautsar (5S ), jawab Jibril. Aisyah 
juga pernah ditanya oleh para sahabat tentang 
arti kautsar (5,5 ). Ia menjawab, “Sungai yang 
diberikan kepada Rasulullah saw. yang kedua 
pinggirnya diukir dengan permata, sedangkan 
bejana dan timbanya sebanyak jumlah bintang”. 

Al-Ourthubi mengatakan bahwa kata 
kautsar ($$ ) barasal dari kata katsrah (3:5 ), 
seperti naufal (55) dari nafl (J5 ), dan jauhar 
(2:5 ) dari jahr (45 ). Di dalam pemakaian orang 
Arab kata kautsar (S ) ditujukan kepada sesuatu 
yang banyak jumlah dan ukurannya. Al-Ourthubi 
mengemukakan beberapa pendapat tentang 
pengertian kata kautsar (,S ) tersebut. Umpama- 
nya, kautsar ( »"$ ) berarti 'telaga dan sungai yang 
kedua sisinya diukir dengan permata': kautsar 
(SS) berarti 'nubuwwah (:45 - kenabian) dan 
Al-Our'an': kautsar ($$ ) berarti “Al-Our'an', 
kautsar ($$ ) berarti 'Islam'. Ada yang me- 
ngatakan berarti 'kemudahan Al-Our'an dan 
keringanan syariat, banyak sahabat, umat, dan 
pengikut. Ada yang mengartikannya sebagai 
'keharuman nama, nfir (,y - cahaya) yang ada di 
dalam dada Muhammad saw.', 'syafaat, mukjizat 
yang diberikan kepada ahlul-ijabah (&& Jat y, 
kautsar (5 ) di dalam arti 'syahAdatain (5 - 
dua kalimat syahadat)', "paham di dalam agama', 
'shalat lima waktu', 'keturunan' dan juga berarti 
'urusan yang besar”. 

Apabila pengertian bahasa dari kata kautsar 
(#$ ) dihubungkan dengan seluruh pengertian 
yang dikemukakan berbagai ulama di atas, 
kautsar (5S ) masih tetap mengandung pe- 
ngertian nikmat yang banyak dan besar yang 
diberikan kepada Muhammad saw. dan umat- 
nya. Bahkan, lebih tepat lagi jika kata kautsar 
(AS ) sebagai nikmat yang banyak yang 
diturunkan Allah tidak dibatasi maknanya sama 
sekali karena nikmat yang diberikan Allah 
kepada manusia tidak dapat dihitung (OS. 
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Ibrahim (14J: 34). 

Di dalam pengelompokan OS. Al-Kautsar 
(108) terdapat perbedaan pendapat ulama, 
menurut Ibnu Abbas, Al-Kalbi, dan Mugatil, 
surah ini termasuk golongan surah Makkiyah, 
sedangkan Al- Hasan, Ikrimah, Mujahid, dan 
Oatadah mengatakan termasuk surah Madaniyah. 
Ada beberapa riwayat yang menerangkan 
sababun-nuziil surah al-Kautsar, antara lain yang 
berikut. 

1. Di dalam sebuah riwayat diceritakan bahwa 
Ka'ab bin Asyraf (seorang tokoh Yahudi) 
datang ke Mekkah, lalu kaum Ouraisy ber- 
tanya kepadanya, “Tuan adalah pemimpin 
orang Madinah, bagaimana pendapat Tuan 
tentang orang yang pura-pura sabar 
(Muhammad) yang dikucilkan kaumnya, 
yang menganggap dirinya lebih mulia dari 
kita, padahal kita memunyai pelayan orang- 
orang yang melaksanakan haji, pemberi 
minum mereka, dan penjaga Kakbah?” 
Kemudian, turunlah ayat ini sebagai 
bantahan terhadap ucapan mereka (HR. Al- 
Bazzar dari Ibnu Abbas). 

2. Di dalam riwayat lain diceritakan bahwa 
kaum Ouraisy menganggap bahwa kematian 
anak laki-laki berarti terputusnya keturunan. 
Ketika putra Rasulullah saw. meninggal 
dunia, As bin Wail berkata bahwa keturunan 
Muhammad saw. terputus, serta ia meng- 
gelari Muhammad saw. sebagai al-abtar (3 
- terputus dari rahmat Allah). Kemudian, 
turunlah ayat ini sebagai bantahan terhadap 
ucapan tersebut (HR. Al-Baihagi dari 
Muhammad bin Ali). 

3. Di dalam riwayat lain diceritakan bahwa 
tatkala Allah mengutus Rasul-Nya untuk 
mengajak masyarakat agar beriman, mereka 
(kaum Ouraisy) berkata, “Muhammad telah 
menentang kita dan telah terputus kontak 
dengan kita.” Maka, turunlah ayat ini untuk 
membantah ucapan tersebut. 

Sekalipun terjadi perbedaan riwayat 
tentang asbabun-nuzil ( JY AI LAS -sebab turun) 
ayat ini, yang pasti Rasulullah saw. telah dihina 
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oleh kaumnya sendiri yang merasa bangga 
dengan kekayaan, keturunan, dan kemuliaan 
yang ada pada mereka. Di dalam kaitan ini Allah 
menjanjikan kepada Rasulullah saw. limpahan 
nikmat yang tak terhingga dan memerintahkan 
kepada beliau agar mengerjakan shalat karena 
Allah, serta ikhlas menyembelih kurban sebagai 
rasa syukur kepada-Nya. 


& Hasan Zaini « 


KAZHIM (ps ) 

Kata kazhim ( «—s ) berasal dari kazhama, yakzhimu, 
kazhman wa kazhaman wa kuzhiman ( ane - bs 
ebs Kbs, Lian yang menurut Ibnu Faris 
memunyai arti 'menahan dan menghimpun 
sesuatu. Umpamanya, menahan marah. Orang 
yang menahan marah seakan-akan menghimpun 
marah itu di dalam kerongkongannya sehingga 
tidak ke luar. 

Makna lain dari kata kazhama («4S ) adalah 
'membendung, mengunci, diam, tidak berbicara, 
menyumbat mulut/tempat keluar nafas/teng- 
gorokan' dan juga dengan makna 'sedih atau duka 
cita'. 

Bentuk kazhim ( »-£S, bentuk tunggal) disebut 
tiga kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. 
Yusuf (12): 84, OS. An-Nahl (16): 58, dan OS. Az- 
Zukhruf (43: 17. Kata kdzhimim (»aas ), disebut 
dua kali, yaitu di dalam OS. Ali “Imran (3): 134 
dan OS. Ghafir (40): 18. Kata makzhuim (» "ES ), ism 
maf ul mufrad, yakni kata tunggal yang menunjuk 
kepada pengertian pasif disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Al-alam (68): 48. 

Kata kazhim ( 55 ) di dalam OS. Yusuf (121: 
84 berkaitan dengan kisah Yusuf, ayah, dan 
saudara-saudaranya. Disebutkan bahwa Ya gub 
berpaling dari mereka (anak-anaknya) seraya 
berkata, “Aduhai, duka citaku terhadap Yusuf”, 
dan kedua matanya menjadi putih karena 
kesedihan dan dia menahan marahnya terhadap 
anak-anaknya. 

Kata kazhim ( 6 ) di dalam OS. An-Nahl 
(161: 58 dan OS. Az-Zukhruf (43J: 17 ber- 
hubungan dengan sifat-sifat orang kafir zaman 
Jahiliyah. Bila mereka diberi kabar gembira 
dengan kelahiran anak perempuan, hitamlah 
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(merah padamlah) muka mereka karena sangat 
marah. 

Kata kdzhimim ( ixabaS ) di dalam OS. Ali 
“Imran (3): 134 di dalam konteks pembicaraan 
mengenai sifat-sifat orang yang bertakwa, 
antara lain orang dapat menahan amarahnya. 
Adapun kata kdzhimim ( ixebaS ) di dalam OS. 
Ghafir/Al-Mu'min (401: 18 berkaitan dengan 
keadaan pada Hari Kiamat. Ketika itu hati terasa 
sesak kerongkongan tersumbat karena menahan 
kesedihan. 

Kata makzhim ("45 ) pada OS. Al-Oalam 
(681: 48 di dalam konteks perintah Tuhan kepada 
Nabi Muhammad agar beliau sabar menerima 
ketetapan Tuhan dan jangan seperti Nabi Yunus 
yang berada di dalam perut ikan ketika ia berdoa, 
sedangkan ia di dalam keadaan marah kepada 
kaumnya. & Hasan Zaini « 
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Kata khab'u merupakan bentuk mashdar. Ia diambil 
dari kata kerja khaba'a (:—— y/yakhba'u 
(515 ) yang berarti 'satarahu wa akhfihu' 
(—2f, 32 - menutupi dan menyimpan- 
nya). Adapun bentuk kata pelaku dari kata khab'u 
ini adalah khabi'i (si ). Kata berbentuk 
mashdar ini juga memunyai makna 'makhbu' 
(355) dengan ismul-mashdar (ad — - kata 
dasar) menempati posisi ismul-maf Dl (Jah amal 
- kata objek). 

Di dalam Al-Our'an, kata khab'u mengambil 
bentuk mashdar saja yang terdapat pada satu 
tempat di dalam OS. An-Naml (27): 25 yang 
berbunyi, 


hai - ari 23 a33 
PN SI ga pb sah hn NI 


DA 3 Oi UG 
(Alla yasjuda lillahil-ladzi yukhrijul-khab'a fis-samawiti 
wal-ardh wa ya'lamu ma tukhfina wa mi tu'liniuna) 
“Agar mereka tidak menyembah Allah yang me- 
ngeluarkan apa yang terpendam di langit dan di bumi, 
dan yang mengetahui apa yang kamu sembunyikan dan 
apa yang kamu nyatakan”. 
Ayat di atas menceritakan kisah dan 
pembicaraan Nabi Sulaiman as. dengan burung 
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hud-hud yang memberi informasi penting 
kepadanya tentang negeri Saba' yang dipimpin 
dan dikepalai oleh seorang wanita, Ratu Balgis, 
yang memunyai kekuasaan yang besar dan luas. 
Hud-hud mendapatkan mereka menyembah 
matahari dan tidak menyembah Allah swt. 

Dari sudut tinjauan bahasa, menurut Ibnu 
Faris di dalam Mu'jam Magiayis Al-Lughah, kata 
yang terdiri dari huruf kh4', ba', dan hamzah ini 
berarti 'menunjuk kepada penyimpangan se- 
suatu'. Sedangkan menurut Oatadah, khab'u 
adalah 'as-sirr' (“54 — rahasia) dengan arti 
'sesuatu yang gaib (tidak nyata) yang terdapat 
di langit dan di bumi'. Dari sisi bacaan (gira'at), 
para pakar bahasa berbeda pendapat di dalam 
membaca kata khab'. Di samping bacaan al-khab'u, 
ada sebagian pakar seperti, Ikrimah dan Malik 
bin Dinar yang membacanya dengan al-khaba 
(134), yakni huruf b4' berharakat fathah (atas) 
tanpa diikuti oleh hamzah. Sebagian pakar 
lainnya ada yang membacanya dengan al-khaba 
(L—5s ), dengan alif tanpa hamzah setelah huruf 
ba', akan tetapi pandangan ini, menurut Al- 
Ourthubi, tidak diperbolehkan dalam bahasa 
Arab. Apabila hamzah diiringkan bacaannya, 
maka harakatnya berpindah kepada huruf bia”, 
sehingga ia menjadi al-khaba (2 31 ), selanjutnya 
bila hamzah dihilangkan, maka huruf b4' ber- 
harakat sukun (mati) dan diikuti oleh huruf ya' 
sesudahnya, sehingga bacaannya menjadi al- 
khabya ( pa ). Pakar bahasa, Sibawaih menguat- 
kan pandangan ini dengan menyatakan kaidah 
tentang kata yang memunyai huruf akhir hamzah 
bahwa ia diganti menjadi alif, bila harakat huruf 
sebelumnya mati dan ia sendiri berharakat fathah 
(atas), seperti kata al-khabya (“,34) menjadi al- 
khaba (4x ). Ia diganti menjadi huruf waw, bila 
harakat huruf sebelumnya sukun (mati). Kemu- 
dian ia diganti menjadi huruf y4', bila harakat 
huruf sebelumnya sukun (mati) dan ia sendiri 
berharakat kasrah, seperti kata al-khab'u (, 31) 
menjadi al-khabyi (15). 

Adapun dari sudut tinjauan terminologi, 
menurut Ismail Ibrahim di dalam Mu 'jam Al-Alfazh 
wa Al-A lam Al-Jur'aniyah, al-khab'u adalah 'semua 
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yang tersimpan dari rahasia-rahasia Allah di 
dalam alam ini'. Ar-Razi di dalam kitab tafsirnya 
menyatakan al-khab'u adalah "mencakup seluruh 
aneka rezeki dan harta benda'. Sedangkan kitab 
Majma'ul-Bayan menginformasikan al-khab'u 
adalah 'sesuatu yang dengannya mencakup yang 
lainnya sehingga hilang pengetahuannya'. Az- 
Zajjaj memberi pengertian yang lebih luas bahwa 


al-khab'u adalah 'segala sesuatu yang abstrak'. 


Bahkan ia mengatakan 'setiap apa saja yang 
Engkau sembunyikan, maka ia adalah khab'. 

Di dalam Al-Our'an ada beberapa pe- 
mahaman dan pengertian kata khab'u yang 
diberikan oleh para pakar tafsir. Pertama, secara 
umum, sebagian besar dari mereka seperti Al- 
Jauzi dan Al-Jazairi menyatakan khab'us-sama' 
adalah 'al-mathar' (sX- hujan) dan khab'u al-ardh 
adalah 'an-nabit' (»——— 5 - tumbuh-tum- 
buhan). Ibnu Katsir melihat benang merah pada 
kedua khab'us-sama' dan khab'ul-ardhi, yakni md 
ju'ila fihima minal-arzdg” (3 An TIK Cp —3 NE u 
- anugerah berbagai rezeki yang diciptakan pada 
keduanya). Hujan merupakan rezeki dari Allah 
yang diturunkan-Nya dari langit, sedangkan 
tumbuh-tumbuhan merupakan rezeki yang 
muncul dari perut bumi. 

Pendapat kedua dikemukakan oleh Ar-Razi 
di dalam kitab tafsirnya. Menurut pandangan- 
nya bahwa ikhrajul-khab fis-samawit (sL MH NA 
LH N— 4 - pengeluaran sesuatu yang 
tersimpan di langit) adalah, 

SAI BE BAN Ga AB PA sah 
(huwalladzi yukhrijusy-syamsa minal-masyrigi ba'da 
ufliha fil-maghrib) 

“Dia (Allah) yang menerbitkan matahari di Timur setelah 
terbenamnya di Barat”. 


Hal ini berdasarkan pada ucapan Nabi 
Trahim as. di Tan ide Al- Ba Rr 2 
asinan ya'ti Pie syamnsi mak masyrig rina ti biha 
minal-maghrib) 

Sesungguhnya Allah menerbitkan matahari dari Timur, 
maka terbitkanlah ia dari Barat. 


Adapun maksud dari ikhrajul-khab' minal- 
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ardh (PN! 2a sLI aI,x|- pengeluaran sesuatu 
yang terpendam di bumi) adalah, 


dn Ga GR AI eka aa ea 3 
(yatangwalu ikhrajan-nuthfah minash shulbi wat-tardib 
wa takwinil janin minhu) 

“Mencakup kepada pengeluaran sperma dari tulang sulbi 
dan tulang dada serta pembentukan janin di rahim”. 


Sedangkan pandangan ketiga disampaikan 
oleh An-Nisaburi yang melihat khab'u as-samawit 
wal-ardh adalah 'pemunculan/penerbitan planet- 
planet angkasa dari belahan Timur setelah 
tenggelamnya di belahan Barat'. Di antaranya 
juga pembuatan undang-undang dan hukum- 
hukum syara', wahyu, petunjuk ilham, turun- 
nya malaikat dan semua yang bernilai tinggi. 

Di dalam sebuah literatur keagamaan 
dijelaskan bahwa dalam OS. An-Naml (27): 25 
ini terdapat isti Arah. Seolah-seolah segala sesuatu 
yang tersimpan dan tertutup masuk dalam 
kategori al-'adam (»3 — tidak ada). Maka Allah 
mengeluarkannya ke alam wujud (nyata) satu 
persatu dengan prinsip “menciptakan sesuatu 
yang tidak ada menjadi ada” . Dan sebaliknya, bila 
ayat ini bukan isti'arah, ia dibawa kepada hakikat- 
nya. Hal ini membutuhkan penjelasan lebih dalam 
dan rinci, sehingga maksud al-khab'u adalah suatu 
yang abstrak (gaib), sedangkan penuntasan dan 
penjelasannya kepada alam nyata harus dengan 
ilmu pengetahuan. 

Dengan demikian, menurut Az-Zuhaili, ayat 
ini menunjukkan kepadasifat gudrah (kuasa) Allah 
dan ilmu-Nya, dari sini gudratullih ( ai 3 Sang 
- kekuasaan Allah), Dia berkuasa untuk me- 
nurunkan dan memberikan rezeki dan harta 
benda dengan jalan menurunkan hujan dari 
langit dan menumbuhkan tanam- tanaman di 
bumi, dan dari sisi 'ilmulldh Ce 
pengetahuan Allah ), Dia pun Maha Maa 
apa yang disembunyikan manusia dan apa yang 
dinyatakannya, sesuai dengan firman-Nya, “wa 
ya'lamu md bukhfana wa ma tu'linina ((& 453 
Oya 63 0 sia - dan Dia mengetahui apa yang 
engkau sembunyikan dan apa yang engkau 
nyatakan). & Ris'an Rusli « 


EnsirLopebia AL-OuR AN 


Khabir, Al 


KHABIR, AL (-J!) 

Kata al-khabir ( me ), terambil dari akar kata 
khabara (5). Kata-kata yang dirangkai oleh 
huruf-huruf kh4' ba', dan r4' ini berkisar maknanya 
pada dua hal, yaitu pengetahuan dan kelemah- 
lembutan. Khabir dari segi bahasa dapat berarti yang 
mengetahui dan juga tumbuhan yang lunak. Se- 
mentara pakar berpendapat bahwa kata ini 
terambil dari kata khabartu al-ardha (“5 5x 
(membelah bumi)) dan dari sini lahir pengertian 
“mengetahui” seakan-akan yang bersangkutan 
membahas sesuatu sampai dia membelah bumi 
untuk menemukannya. Pendapat ini sangat 
dipaksakan. Agaknya cukup dengan memerhati- 
kan kata khabar yang mengandung informasi 
tentang sesuatu, untuk menyatakan bahwa kata 
khabir mengandung makna mengetahui. Apalagi jika 
memerhatikan penggunaan kata tersebut dalam 
Al-Our'an yang terulang dalam berbagai ben- 
tuknya sebanyak 55 kali. 

Kata khabir, digunakan untuk menunjuk 
siapa yang mendalami masalah. Seorang pakar 
dalam bidangnya dinamai Khabir, karena itu pula 
kata ini biasa digunakan untuk menunjuk 
pengetahuan yang mendalam dan sangat rinci 
menyangkut hal-hal yang tersembunyi. 

Menurut Imam Ghazali, al-Khabir adalah 
yang tidak tersembunyi bagi-Nya hal-hal yang 
sangat dalam dan yang disembunyikan, serta 
tidak terjadi sesuatu pun dalam kerajaan-Nya 
di dunia maupun di alam raya kecuali diketahui- 
Nya: tidak bergerak satu dzarrah (35 latom|) atau 
diam, tidak bergejolak jiwa, tidak juga tenang, 
kecuali ada beritanya di sisi-Nya. 

Terdapat perbedaan antara makna al-Khabir 
dan al- Alim (Ja) 

Al-'Alim sebagai sifat Allah menunjuk 
kepada-Nya sebagai Yang Maha Mengetahui 
tentang segala sesuatu, sedang al-Khabir adalah 
Dia yang pengetahuan-Nya menjangkau sesuatu 
yang diketahui. Di sini, penekanan sisi khabir-nya 
bukan pada subjek Yang mengetahui tetapi pada 
objek yang diketahui itu. 

Dalam Al-Our'an, sifat Khabir ada yang 
berdiri sendiri, ada juga yang dirangkaikan 
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penyebutannya dengan sifat yang lain, seperti 
Hakim («SX ), Lathif (xl), Bashir (5 ), dan 
“Alim. Terdapat tiga ayat dalam Al-Our'an yang 
merangkaikan sifat Khabir dengan “Alim. Konteks 
ketiganya adalah hal-hal yang mustahil, atau 
amat sangat sulit diketahui manusia. 

Pertama, tempat kematiannya: 

Pa Jae BO Lapis pool Gb Umi tap 
“Tidak seorang pun yang mengetahui di bumi mana dia 
akan mati. Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui 
lagi Maha Mengenal (“Alimun Khabir)” (OS. Lugman 
(31): 34). 


Kedua, kualitas kemuliaan dan takwa 
seseorang: 


“Sesungguhnya yang paling mulia di antara kamu 
adalah yang paling bertakwa, sesungguhnya Allah 
Maha mengetahui lagi Maha Mengenal (“Alimun 
Khabir)” (OS. Al-Hujurat (49J: 13). 


Ketiga, rahasia yang sangat dipendam. 
Dalam hal ini kasus pembicaraan rahasia antara 
para istri Nabi saw, Aisyah dan Hafsah me- 
nyangkut sikap mereka kepada Rasul saw. yang 
lahir akibat kecemburuan mereka terhadap istri 
Nabi saw. yang lain, Zainab ra.: 
ag SS US Uas nii yk II HIT KI 3 
Ai Sebi, 

LAS KST as UG Abah BET GA CSI »5 UE 
“Tatkala dia (Muhammad saw.) memberitahukan 
pembicaraan (antara Hafsah dn Aisyah) lalu dia (Hafsah) 
bertanya, “Siapakah yang telah memberitahu hal ini 
kepadamu?” Dia (Nabi saw.) menjawab: “Telah 
diberitahu kepadaku oleh Alimun Khabir (Yang Maha 
mengetahui lagi Maha Mengenal)” (OS. At-Tahrim 
166): 3). Demikian, wa Allah A'lam. 

« M. Guraish Shihab « 


Pi 
KB am IS ph hi OS ale 


KHADD (135) 

Khadd adalah ism “ilam yang merupakan bentuk 
tunggal dari kata khudiid (5,55 ), turunan dari 
akar kata yang tersusun dari huruf kh4', dil, dan 
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dal. Makna dasarnya menunjukkan arti 'men- 
jorok', baik ke dalam maupun ke keluar. Makna 
ini kemudian berkembang menjadi, antara lain 
'membekas' karena sesuatu yang dipukul 
biasanya menjorok, baik ke dalam maupun ke 
luar, "membuat parit' karena parit itu bentuknya 
menjorok ke dalam tanah: 'parit' karena bentuk- 
nya yang menjorok ke dalam, 'lubang' karena 
bentuknya yang menjorok ke dalam, 'berkerut' 
karena membentuk jorokan ke dalam dan keluar, 
'meruncingkan' karena membentuknya menjadi 
menjorok ke luar, 'pipi' karena bentuknya yang 
menjorok ke luar: “kurus' karena tulang-tulang- 
nya menjorok ke luar. 

Kata khadd (15 ) dan pecahannya di dalam 
Al-Our'an terulang dua kali, yaitu sekali dengan 
bentuk ukhdad (3x - parit) terdapat di dalam 
OS. Al-Burij (85): 4 dan sekali dengan bentuk 
khadd (“3 - pipi) terdapat di dalam OS. Lugman 
(81): 18. 

khadd (14 - pipi) yang terdapat di dalam 
OS. Lugman (31): 18 berkaitan dengan Lugman 
yang menasihati anaknya agar tidak memaling- 
kan pipinya (muka) dari orang lain apabila 
berjumpa karena sombong. Secara psikologis, 
seseorang yang memalingkan mukanya dari 
orang lain umumnya dilakukan karena me- 
mandang sinis atau merendahkan orang ber- 
sangkutan. Perbuatan yang demikian sangat 
dibenci Allah karena di dalam hati orang yang 
melakukannya terdapat bibit kesombongan. Ke- 
sombongan itu merupakan suatu dosa yang 
tidak akan membawa pemiliknya masuk surga, 
sesuai dengan hadits Nabi saw. yang mengata- 
kan bahwa orang yang di dalam hatinya ter- 
dapat sifat kesombongan walau sebesar biji sawi 
tidak akan pernah mencium bau surga. 

Adapun kata ukhdiid ( sunat - parit) yang 
terdapat di dalam OS. Al-Burij (851: 4 disebutkan 
berangkai dengan kata ashhib (&.-j ) menjadi 
ashhabul ukhdad (53531 cl - orang-orang 
pembuat parit). Menurut sebagian mufasir, 
ashhAbul ukhdid adalah suatu kaum pembuat 
parit, yaitu para pembesar Najran yang hidup 
antara masa Nabi Isa as. dan Nabi Muhammad 
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saw. yang tinggal di Yaman. Mereka itu orang- 
orang kafir yang dilaknat Allah karena menyiksa 
orang-orang yang beriman dan memaksa me- 
reka untuk meninggalkan agamanya. Mereka 
membuat parit dan menyalakan api di dalam- 
nya, kemudian melemparkan orang-orang yang 
beriman ke dalam api itu jika tidak mau me- 
ninggalkan agamanya. Mereka, dengan santai 
duduk di pinggir parit-parit, menonton pe- 
nyiksaan yang mereka lakukan. Penyebab 
terjadinya peristiwa itu diterangkan dalam 
hadits Rasulullah saw. yang diriwayatkan oleh 
Sahib bahwa tatkala tukang sihir raja ketika itu 
sudah tua, Raja Najran meminta tukang sihir 
itu mengajari seorang anak untuk menggantikan 
posisinya kelak. Namun, anak tersebut tidak 
hanya belajar ilmu sihir, tetapi setiap harinya 
juga belajar pada seorang pendeta. Kelak anak 
tersebut dipaksa oleh sang Raja meninggalkan 
keyakinannya bahwa Tuhan yang sesungguh- 
nya adalah Allah swt., tetapi anak itu tetap pada 
pendiriannya, sehingga dijatuhi hukuman mati. 
Hukuman tersebut tidak dapat dilakukan oleh 
sang Raja, kecuali jika mengucapkan “Atas nama 
Allah, Tuhan anak itu” sebelum melepaskan 
busur panahnya ke arah anak kecil tersebut, dan 
disaksikan oleh seluruh masyarakat. Setelah 
semua persyaratan dipenuhi oleh sang Raja, 
anak itu meninggal dunia dan serentak orang- 
orang yang menyaksikannya beriman kepada 
Allah. Peristiwa itu semakin membuat sang Raja 
murka dan memerintahkan kepada seluruh 
pembesar kerajaan membuat parit besar dan 
menyalakan api di dalamnya. Siapa saja yang 
tidak mau meninggalkan keyakinannya pasti 
dilemparkan ke dalam api itu, tidak terkecuali 
bayi yang ketika itu tiba-tiba berbicara me- 
nghibur ibunya bersikap sabar karena berada 
pada pihak yang benar (HR. Muslim dan Al- 
Turmuzi). 

Menurut riwayat Ali bin Abi Thalib, mere- 
ka itu adalah penduduk Habsyi. Kepada mereka 
diutus seorang Nabi, tetapi barang siapa yang 
mengikuti Nabi itu akan dimasukkan ke dalam 
parit yang menyala-nyala. Di dalam riwayat 
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Ikrimah, ashhibul ukhdiid adalah penduduk 
Sajastan. Menurut Ats-Tsa'labi, mereka adalah 
golongan Bani Israil. Ada yang berpendapat 
mereka adalah orang-orang Nasrani di Konstan- 
tinopel pada masa pemerintahan Kaisar Kon- 
stantin. Mugatil berpendapat, ashhdbul ukhdid 
ada tiga, Yusuf bin Dzi Nuwas di Najran, Yaman: 
Antoninus keturunan Romawi di Syam, dan 
Nebukadnezar di Persia. Hanya yang di Najran 
yang melakukan penyiksaan terhadap orang 
yang beriman. 

Di Najran ketika itu, lanjut Mugatil, ada dua 
orang yang beriman, satu tinggal di Tahamah 
dan lainnya tinggal di Najran. Salah seorang di 
antara mereka mencari rezeki dengan membaca 
kitab Injil. Suatu ketika, seorang anak perempuan 
melihat orang yang membaca Injil itu membias- 
kan cahaya. Anak perempuan itu menyampai- 
kan peristiwa itu kepada ayahnya dan ayahnya 
langsung beriman. Kemudian berita itu tersebar 
ke penduduk Najran, maka berimanlah sekitar 
87 orang. Kemudian raja mereka yang bernama 
Yusuf bin Dzi Nuwas bin Taba Al-Hamiri 
membuat parit besar yang dinyalakan api di di 
dalamnya yang disiapkan bagi orang yang tidak 
mau meninggalkan keyakinannya. Karena tidak 
ada yang mau meninggalkan keyakinannya, 
termasuk seorang ibu yang memunyai seorang 
bayi yang berkata kepada ibunya bahwa apa 
yang ada di hadapan mereka itu bukanlah api 
yang menyala, semuanya melompat masuk di 
dalam nyala api. Mereka langsung dimasukkan 
Allah ke dalam surga. 

Pelajaran yang dapat diambil dari kisah 
tersebut adalah seorang yang mengaku beriman 
harus berani menanggung risiko apa pun dalam 
mempertahankan keyakinannya. Orang beriman 
harus sabar menghadapi cobaan apa pun yang ia 
hadapi. Hal ini sejalan dengan apa yang diajarkan 
Lugman Al-Hakim kepada anaknya, yaitu hendak- 
lah tetap mendirikan shalat, menyeru kepada 
kebajikan, mencegah kemungkaran, dan bersabar 
terhadap risiko apa pun yang akan dihadapi 
karena menegakkan semua itu (OS. Lugman, (81|: 
17). Di dalam hadits yang diriwayatkan Abu Said 
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Al-Khudri disebutkan bahwa jihad yang paling 
berat adalah menyampaikan kebenaran kepada 
penguasa yang lalim (HR. At-Turmuzi, dan me- 
nurutnya, hadits itu berkualitas hasan). 

«& Arifuddin Ahmad & 


KHADHI'IIN ( prt) 
Khidhi'in (mp4 ) adalah jamak dari khddhi' 
(6), yaitu suatu bentuk ism fa'il yang berasal 
dari kata khadha'a — yakhdha'u — khudha'an 
(Cs kasi cas ) yang memunyai beberapa 
makna. Makna-makna tersebut sebagian besar 
terekam di dalam Al-Our'an, seperti khadhi'in 
(cat ) yang bermakna 'at-tawidhu' wat- 
tathamun' (AKI, MI — rendah hati dan 
tenang/tenteram), 'al-ingiyad wal-muthGwa'ah' 
(Bk, EV) - patuh dan tunduk), 'adz-dzull' 
(yan - kerendahan), 'hand' (4 - cenderung/ 
membungkuk). Menurut Ibnu Faris, kata yang 
berasal dari akar kata khd, dhd', dan 'ain me- 
nunjukkan dua arti pokok, yaitu 'tathamun fisy- 
syah” (245 4 SAS — tenang/ tenteram dalam 
suatu hal) dan 'jinsun minash-shafit' (AN ya “ato 
- jenis suara). Yang pertama, menurut Al-Khalil, 
menunjukkan arti 'adz-dzull wal-istihdza' 
(sikeyi, Jas « kerendahan dan kelembutan). 
Kata khadha'ar-rajul (Je &2x ) itu berarti 'al- 
fagru' (45 — kefakiran). Dinamakan demikian, 
karena kefakiran itu menunjukkan kepada 
kerendahan. Yang kedua, menurut Al-Khalil, 'al- 
khidhi'ah' (23 ) berarti 'suara yang berdesing 
di dalam perang dan sebagainya'. Disebut pula 
'debu peperangan'. Ada pula yang berpendapat 
bahwa al-khadhi'ah (1.55) ) yang juga berasal 
dari kata tersebut berarti 'suara yang terdengar 
dari perut binatang dan tidak diketahui suara 
apa itu. 

Dengan derivasinya, kata khadhi'in (sum ) 
di dalam Al-Our'an disebutkan sebanyak dua 
kali. Penggunaannya, sekali dalam bentuk fi1 
(kata kerja) seperti yang terdapat di dalam OS. 
Al-Ahzab (33): 32 dan sekali dalam bentuk ism 
atau kata benda seperti di dalam OS. Asy- 
Syu'ara (26): 4. Kedua kata khadhi'in (mt) 
tersebut, baik di dalam bentuk fi1 maupun ism 
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menunjukkan pada makna pertama yaitu 'al- 
khudhi wal-ingiyad (MN & pas). 

OS. Al-Ahzab (331: 32 artinya, “...Maka 
janganlah kamu tunduk di dalam berbicara sehingga 
berkeinginanlah orang yang ada penyakit di dalam hatinya, 
dan ucapkanlah perkataan yang benar”. Potongan ayat 
fala takhdha'na bil-gaul (JA Cxasi S5 » Maka 
janganlah kamu tunduk dalam berbicara), 
menurut Al-Maraghi, janganlah kalian men- 
jawab dengan kata-kata yang lembut. Kata 
takhdha'na (“xa-i ) adalah majzim dengan sukin 
karena menunjukkan larangan, tetapi sekalipun 
fi" mudhari' ia berbentuk mabni ( 4» - kata yang 
tidak bisa mengalami perubahan) berbeda dengan 
fil mudhiri' yang lain karena diikuti oleh niinun- 
niswah (3.3 5 - huruf nin yang menunjukkan 
gender feminin jamak). Ini digunakan di dalam 
kaitan ketentuan-ketentuan Allah terhadap istri- 
istri Nabi. Di antara ketentuan tersebut, para istri 
Nabi dilarang oleh Allah untuk melembutkan 
perkataan mereka sehingga orang-orang yang ada 
di dalam hatinya terdapat godaan ingin ber- 
khianat kepada kalian, yaitu orang-orang yang 
fasik dan orang-orang yang munafik. Dan ucap- 
kanlah kata-kata yang jauh dari kebimbangan 
atau ucapan-ucapan yang tegas sehingga tidak 
seorang pun yang menginginkan kamu. Al- 
Maraghi menambahkan, bahwa mereka diperin- 
tahkan berbicara dengan laki-laki dengan suatu 
perkataan yang tidak membuat suara yang lemah 
lembut dan janganlah kalian berbicara seperti 
berbicara dengan suami. 

OS. Asy-Syu'ara (26): 4 di dalamnya 
disebutkan secara langsung kata khadhi'in (smt 
- tunduk) seperti topik pembahasan ini yang 
artinya, “jika kamu kehendaki niscaya Kami me- 
nurunkan kepada mereka tanda (mukjizat! dari langit, 
maka senantiasa kuduk-kuduk mereka tunduk kepada- 
nya”. Di dalam ayat ini, kata dyah (1, - tanda) 
berarti "mukjizat yang nyata dan kekuatan yang 
besar'. Ini digunakan di dalam kaitan ke- 
prihatinan Nabi terhadap orang-orang musy- 
rikin yang tidak mau beriman kepada Allah. 
Sehingga Allah memberi isyarat kepadanya 
apabila ia menginginkan mukjizat yang besar 
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yang dapat membuat para pemimpin dan tokoh- 
tokoh mereka tunduk merendah sehingga para 
pemimpin tersebut tidak mampu memberi 
perlawanan dan mendustainya. 


& Kamaluddin Abunawas & 


KHAFIDHAH ( Xa3tz ) 

Kata khafidhah adalah bentuk ism fa'il (pelaku) 

muannats (feminin) dari kata khafadha-yakhfidhu— 

khafdhan ( Caix— Jaiss— jaks ). Turunan kata yang 
tersusun huruf-huruf kha', fa', dan dhidh, me- 
nunjukkan arti 'merendahkan' antonim kata 
rafi'ah (3, - yang tinggi). Makna dasar itu 
berkembang menjadi 'lembut', “perilaku yang 
lemah lembut' karena merupakan sifat me- 
rendahkan diri: 'memudahkan (urusan) karena 
merendahkan atau menurunkan beban, 'turun' 
karena menuju ke tempat yang lebih rendah: 

'baris bawah' (kasrah) karena barisnya berada di 

bawah, tempat yang lebih rendah. 

Kata khafidhah dan kata lain yang seakar 
dengannya dalam Al-Our'an disebutkan empat 
kali, yaitu satu kali dengan bentuk khdfidhah 
sebagaimana dinyatakan di dalam OS. Al- 
Wagi'ah (56): 13: tiga kali dengan bentuk fil amr 
(perintah), ikhfidh (24! - rendahkanlah), 
masing-masing dinyatakan di dalam OS. Al-Isra' 
(171: 24, OS. Al-Hijr (151: 88, dan OS. Al-Syu'ard' 
(26): 215. Tampaknya, penggunaan kata khafidhah 
di dalam Al-Our'an dapat dibagi dua, yaitu: 

1. Menunjukkan sifat balasan pada Hari Kiamat, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Al-Wagi'ah 
(56): 3. Kata khdfidhah di dalam ayat itu, 
menurut Ibnu Abbas dan Gatadah, berarti 
'merendahkan', yakni merendahkan satu 
golongan: mereka yang berbuat maksiat di 
dunia akan ditempatkan di neraka, tempat 
yang sangat rendah di neraka Jahim, se- 
bagaimana diisyaratkan di dalam OS. At-Tin 
(951: 5 berbunyi, tsumma radadndhu asfala sofilin 
(ida aa 45333 5 - Kemudian Kami kem- 
balikan dia ke tempat yang serendah-rendah- 
nya). Sebaliknya, golongan yang taat akan 
ditinggikan derajatnya dengan surga Naim. 
Menurut Ubaidullah, maksud ayat tersebut 
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adalah pada Hari Kiamat Allah akan me- 
rendahkan musuh-musuh-Nya dengan me- 
masukkan mereka ke neraka dan meninggikan 
para wali Allah dengan memasukkan mereka 
ke surga. Menurut Muhammad bin Ka'ab dan 
As-Suddi, maksud ayat tersebut adalah 
merendahkan golongan yang ketika di dunia 
meninggikan (menyombongkan) diri, ingkar, 
dan angkuh serta meninggikan derajat bagi 
golongan yang ketika di dunia merendahkan 
diri dan taat. Pada hakikatnya, kata Al- 
Ourthubi, yang merendahkan dan meninggi- 
kan derajat seseorang adalah Allah swt. Dia 
meninggikan para wali-Nya dengan derajat 
yang paling tinggi dan merendahkan musuh- 
musuh-Nya dengan harkat yang sangat 
rendah. 

2. Menunjukkan sifat terpuji, yakni 'merendah- 
kan diri'. Makna ini diperoleh dari bentuk 
perintah, ikhfidh, yang berarti 'rendahkan 
diri', terbagi kepada dua bagian, yaitu (a) 
ditujukan kepada seorang anak terhadap 
kedua orang tuanya, seperti dinyatakan di 
dalam OS. Al-Isra' (17): 24. Menurut Al-Himsi, 
maksud ayat tersebut adalah Allah swt. 
memerintahkan kepada setiap orang agar 
merendahkan diri, menghormati kedua orang 
tua, ibu dan bapak. Merendahkan diri di 
hadapan orang tua berarti berbuat baik 
kepadanya, baik ketika masih hidup maupun 
setelah meninggal dunia. Di dalam salah satu 
hadits Nabi dinyatakan bahwa berbuat baik 
kepada kedua orang tua yang sudah me- 
ninggal adalah dengan empat cara, yaitu 
menshalati, memohonkan ampunan, me- 
menuhi janji-janjinya, dan meneruskan 
silaturrahim kepada sahabat-sahabatnya. 
Al-Ourthubi di dalam kitab tafsirnya me- 
nyatakan bahwa ayat ini menunjukkan 
betapa kasih sayang dan perhatiannya orang 
tua memelihara anak-anaknya sehingga 
seorang anak harus berbuat baik kepadanya, 
terutama di masa tuanya. Dalam pada itu, 
Sa'id bin Al-Musayyab mengatakan bahwa 
kasih sayang orang tua terhadap anaknya 
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laksana seekor burung yang menurunkan 
sayapnya untuk melindungi anak-anaknya, 
(b) ditujukan kepada Nabi Muhammad saw. 
atas orang-orang beriman, seperti dinyata- 
kan di dalam OS. Al-Hijr (15J:88 dan OS. Al- 
Syu'ara' (26): 215. Kedua ayat itu menunjuk- 
kan, bahwa Allah swt. memerintahkan ke- 
pada Nabi saw. agar bersikap lemah-lembut 
dan merendahkan diri kepada orang-orang 
yang beriman kepada Allah dan rasul-Nya 
dalam menjalankan risalah Allah swt. Ada- 
pun terhadap mereka yang mendustakan 
Nabi saw. maka Nabi pun tidak bertanggung 
jawab. Sifat Nabi yang dimaksudkan di dalam 
ayat tersebut, kata Mujahid, adalah sifat-sifat 
yang diisyaratkan Allah. di dalam OS. Al- 
Taubah (9): 128, yakni rasul yang berat atas 
penderitaan umatnya, sangat menginginkan 
keamanan dan keselamatan umatnya, dan 
amat belas kasihan lagi penyayang terhadap 
orang-orang Mukmin. 
Dengan demikian, penggunaan kata khafidhah 
di dalam Al-Our'an jika dikaitkan dengan sifat 
balasan pada Hari Kiamat menunjukkan arti 
'penghinaan', sedangkan jika dikaitkan dengan 
sifat merendahkan diri di dunia menunjukkan arti 
'penghormatan'. Itu berarti, bahwa manusia 
hendaknya merendahkan diri, lemah-lembut, dan 
menghargai orang lain. Sebab, jika tidak demikian 
maka Allah akan merendahkan martabatnya di 
akhirat kelak, mereka akan dimasukkan ke dalam 
neraka Jahim. « Arifuddin Ahmad & 


KHAFIF (x45) 

Kata khafif (xi ) berasal dari kata khaffa, 
yakhiffu, khaffan wa khiffah wa khaffah ( Zxx3 — Sx 
45) Xx) G5 ), yang berarti 'ringan' atau lawan 
dari ats-tsagil (Jaa - - berat). Menurut Ibrahim 
Anis dan Muhammad Ismail Ibrahim, bila 
dihubungkan dengan kata lain, kata khaffa (45 ) 
atau khafif (xi ) memunyai pengertian khusus 
sesuai Tengan konteksnya. Umpamanya: 
khaffasy-syai' ( : AA Ya 5s» ) berarti 'berkurang 
berat sesuatu' (galla tsigaluhi — AF 3) khaffal 
mathar ( “aa € “25 ) berarti 'kurang hujan' (naga- 
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shal-mathar #3 -a£ ), khaffa 'agluhii (1xc "55. ) 
berarti 'ia sesat dan bodoh/bingung' (ehasya wa 
hamuga - gen, #5), khaffan-naum ( g 2 55) 
berarti 'sedikit tidur" (gallan- naum -$ CA J5), khaffa 
ilal-'aduwwi ( yaah S (25) berarti 'ia segera 
menghadap musuh' (asra" a ilayhi - ap, Ie) 
Khafifur-rah (75 "JI (5) berarti 'supel, baik 
pergaulan dengan orang lain' (zharif wa ragigul- 
isyrah — 3 5 bali 3 yeka" ip ), khafiful- galb berarti 
'cerdik (dzaki - as 3), khafif dzatil-yad (4S 55 ar) 
berarti 'fakir, sedikit harta dan keuntungan di 
dunia' Gagir galilul- -mAl wal-hazhzhi minad-dunyd - 
CA ya Tak 5 Ji 3 pe ). Menurut Ar-Raghib 
Al-ashfahani, kata khafif ( 4x ) kadang-kadang 
dipandang dari segi timbangan dan ukuran di 
antara dua benda, umpamanya di antara dirham 
(uang) yang ringan dan dirham yang berat. 
Kadang-kadang dilihat dari segi masa dan 
waktu, umpamanya kuda yang cepat jalannya 
dari yang lain, disebut faras khafif (six "xp ), 
sedangkan kuda yang lambat disebut faras tsagil 
(Je 125 )- Kadang-kadang kata khafif (xi) 
digunakan untuk menunjukkan seseorang yang 
suka mengamuk atau menyerang (bathisy - Sele: ), 
dan tsagil (1 ) untuk menunjukkan seseorang 
yang tenang dan memunyai kehormatan (wagir 
- 63). Di dalam hal ini, khafif (4x ) adalah 
tercela, sedang tsagil (J5) terpuji. Kadang- 
kadang kata khafif (xi) digunakan untuk 
benda yang memunyai daya berat, seperti bumi 
(tanah) dan air. Demikian keterangan Ar-Raghib. 

Dengan demikian dapat dinyatakan, 
bahwa kata khafif ( X4 ) berarti 'ringan', tetapi 
kadang-kadang dapat pula memunyai arti lain 
bila dipergunakan untuk suatu konteks tertentu. 

Kata khafif (X4x ) disebut satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al-A'raf 
(7): 189. Kata lain yang seasal dengan kata itu 
disebut enambelas kali kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 86, 162, dan 178, OS. Ali “Imran 
(31: 88, OS. An-Nisa' (4J: 28, OS. Al-A'raf (71: 9, 
OS. Al-Anfal (8): 66, OS. At-Taubah (9J: 41, OS. 
An-Nahl (16): 80, 85, OS. Al-Mu'minin (231: 103, 
OS. Ar-Rim (301: 60, OS. Fathir (35): 36, OS. 
Ghafir/Al-Mu'min (401: 49, OS. Az-Zukhruf (43): 
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54, serta OS. Al-Oari'ah (101): 8. 

Kata khafif (xi ) di dalam OS. Al-A'raf (7): 
189 berkaitan dengan asal-usul kejadian manusia. 
Allah telah menciptakan manusia dari diri yang 
satu, kemudian Dia menciptakan pasangan/ 
istrinya agar dia merasa senang kepadanya. 
Setelah dicampurinya, istrinya itu mengandung 
kandungan yang ringan. Muhammad Rasyid 
Ridha mengatakan di dalam tafsirnya bahwa 
pada mulanya wanita mengalami masa hamil 
yang ringan, hampir tidak disadarinya, yang 
ditandai dengan berhentinya haid. Masa ringan 
ini dirasakannya selama beberapa waktu tanpa 
merasakan sakit dan letih yang berarti sehingga 
ia masih dapat bekerja seperti biasa. Sementara 
itu, Muhammad Husain Ath-Thabathabai me- 
ngatakan bahwa yang dimaksud dengan hamil 
yang ringan ialah saat janin masih berupa nuthfah 
Gaddat) 

Firman Allah di di dalam OS. Al-Bagarah 
(21:86, 162, OS. Ali “Imran (3): 88, OS. An-Nahl 
(16): 85, dan OS. Fathir (35): 36 menjelaskan 
bahwa tidak akan diringankan azab bagi orang- 
orang kafir dan durhaka, dan mereka tidak akan 
ditolong. 

Secara umum hampir semua kata yang 
seasal dengan kata khafif (is ) memunyai 
makna 'ringan' atau 'meringankan' kecuali yang 
terdapat di dalam OS. Ar-Rum (80J: 60. Di situ 
kata tersebut lebih tepat diartikan sebagai 
'menggelisahkan', sesuai dengan konteksnya, 
jangan sampai orang-orang yang tidak meyakini 
ayat-ayat Allah menggelisahkan orang Mukmin. 
Kata istakhaffa (5.2. ) di dalam OS. Az-Zukhruf 
(431: 54 lebih tepat diberi makna 'memengaruhi', 
sesuai dengan konteksnya, yaitu Firaun ber- 
usaha memengaruhi kaumnya sehingga mereka 
mematuhinya. 

Dari uraian di atas dapat disimpulkan 
bahwa kata khafif (4s ) dan kata lain yang 
seasal dengan kata itu yang terdapat di dalam 
Al-Our'an mengandung makna 'ringan' atau 
'meringankan', kecuali pada beberapa tempat. 
& Hasan Zaini & 
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KHAFIY (1) 

Khafiy (4x ) berasal dari akar kata khafiya- 
yakhfa—khafyan ( bee gia — 4s). Di dalam 
berbagai bentuknya, kata ini disebut 34 kali 
dalam Al-Our'an, yakul bentuk fil madhi, akhfa 
( ae ) ukhfiya, ( Gatal | disebut dua kali, bentuk 
fil mudhiri', yakhfa (au) Yekkjauna (& yang ») 
tukhfa (W,i58 ), tukhfana ( & an 2), tukhfi (23 , 
nukhfi ( 3 ) yuknfana ( O'yasy ), yukhfina ( saisu ), 
yastakhfu (" peban :)25 kali, dan selebihnya dalam 
bentuk ism, khafiy (“is ), akhfa ( Aa h yaa: 
(3 ), khufyah (en) dan mustakhf (52.5) 
disebut tujuh kali. 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata khafiy 
yang tersusun dari huruf kh4, fa', dan ya', pada 
asalnya memiliki dua arti yang saling berlawan- 
an, yakni as-sitr (-XJ £ tertutup, tersembunyi, 
atau tertabiri) dan al-izhhdr ( Ayi tampak, jelas, 
nyata). Arti yang pertama, yakni: as-sitr, misalnya 
di dalam ungkapan 'barihal-khafa' ( (CN, & z )yang 
berarti wadhahas-sirru wa bada (sx, 2 Aa 
rahasia itu jelas dan nyata). Arti yang kedua, 
yakni al-izhhir di dalam ungkapan khafal-matharul- 
fa ra min Dulathiena: akhrajahunna, (' A "bali us 
Ai Pa &p 5 hujan itu menampakkan 
atau mengeluarkan tikus (dari lubangnya). 

Di dalam berbagai bentuknya, kata khafiya 
di dalam Al-Our'an juga meliputi kedua makna 
tersebut, tetapi makna yang pertama, yakni 
'menutupi' atau 'menyembunyikan' lebih banyak 
digunakan. Untuk makna yang pertama, yaitu 
'menutupi' atau 'menyembunyikan' disebut, 
misalnya, di dalam OS. Al-Bagarah (2): 284: OS. 
Ali Imran (3: 29: OS. An-Nisa' (4): 149. Di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 284 disebutkan bahwa “Allah 
akan membuat perhitungan dari apa yang ada 
di dalam hatimu berupa kata hati setelah ada 
bisikan kepada-Nya dan sebelum mulai di- 
laksanakan, baik hal itu kamu tampakkan 
ataupun kamu sembunyikan” . Di dalam OS. An- 
Nisa” (4): 149 disebutkan bahwa “Jika kamu 
menampakkan ataupun menyembunyikan 
suatu kebaikan atau memaafkan kesalahan 
orang lain maka sesungguhnya Allah Maha 
Pemaaf (bagimu) lagi Mahakuasa (untuk mem- 
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beri hukuman kepada orang yang berbuat 
lalim)”. Selanjutnya, di dalam OS. Ali “Imran 3): 
29 disebutkan perintah Allah kepada Nabi 
Muhammad saw. untuk mengatakan kepada 
orang-orang munafik dan orang-orang Yahudi 
bahwa “Allah swt. Maha Mengetahui apa saja 
yang kamu sembunyikan di dalam hatimu 
berupa kebencian dan permusuhan ataupun 
yang kamu tampakkan berupa cacian, fitnah, dan 
perang : dan Dia mengetahui apa yang ada di 
langit dan apa yang ada di bumi”. 

Untuk makna yang kedua, yaitu 'me- 
nampakkan' disebut di dalam OS. Thaha (20J: 
15, Innas-sa'fta Gtiyatun akidu ukhfihd (Kel 5 
Kaki 3 41: - Sesungguhnya Hari Kiamat akan 
datang, Aku akan menampakkannya agar setiap 
orang mendapatkan balasan dari apa yang telah 
diperbuatnya). Ukhfihd (gas ) di dalam ayat 
tersebut bermakna uzhhiruha ( Lab - me- 
nampakkannya). Allah akan menampakkan Hari 
Kiamat nanti sebagai realisasi janji-Nya untuk 
memberikan balasan kepada orang-orang yang 
berbuat baik dan orang-orang yang berbuat 
kejahatan. 

Kata khafiy sendiri di dalam Al-Our'an 
hanya disebut dua kali, yakni pada OS. Maryam 
(191: 3, dan OS. Asy-Syara (42): 45. Keduanya 
disebut untuk menyifati perkataan atau ucapan 
dan suatu keadaan/sikap. Di dalam OS. Maryam 
(191:3, kata khafiy disebut di dalam konteks pem- 
bicaraan tentang rahmat Tuhan yang dilimpah- 
kan kepada hamba-Nya, Nabi Zakaria, ketika 
berdoa kepada Tuhannya di balik mihrab dengan 
doa yang khafiy, nida'an khafiyyan (Ya J5 ). 
Khafiy di dalam ayat ini disebut untuk menyifati 
doa yang dilantunkan oleh Nabi Zakaria yang 
pada waktu itu telah berusia lanjut dan meminta 
agar dikaruniai anak sebagai ahli waris dan 
pelanjut keturunannya. Menurut para ulama 
tafsir, doa yang diucapkan secara rahasia lebih 
menandakan keikhlasan dan menjauhkan dari 
sifat ria. 

Di dalam OS. Asy-Syiira (421: 45, kata khafiy 
disebut di dalam konteks pembicaraan tentang 
keadaan orang-orang lalim pada hari akhirat 
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kelak yang terlihat sangat terhina, tunduk karena 
putus asa, yang memandang dengan cara mencuri 
pandang, tharaf khafiyyun ( S3 ) kepada 
penghuni surga. Khafiy dalam ayat ini disebut 
untuk menyifati pandangan orang-orang lalim 
yang mencuri pandang atau melirik kepada 
penghuni surga di akhirat kelak. 

Adapun dalam bentuk yang lain seperti Kata 
khafiyah (135 ), kata ini disebut satu kali di dalam 
Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al-Haggah (691: 18. 
Kata khffiyah (153 ) tersebut berkaitan dengan 
keadaan Hari Kiamat. Pada hari itu manusia akan 
menghadap Tuhan dan tidak satu pun keadaan 
manusia yang tersembunyi bagi Allah. 

Di dalam tafsirnya, Al-Ourthubi men- 
jelaskan maksud ayat ini ialah Allah mengetahui 
segala amal perbuatan manusia meskipun 
manusia melakukannya secara tersembunyi. 
Ada yang mengatakan bahwa manusia pada 
hari itu tidak dibiarkan begitu saja. Menurut 
Abdullah bin Amru bin 'Ash, maksud ayat ini 
ialah tidak tersembunyinya orang Mukmin dari 
orang kafir dan tidak pula orang baik dari orang 
fasik. Pendapat lain mengatakan tidak ter- 
tutupnya aurat manusia pada hari itu, seperti 
sabda Nabi, “Manusia akan dibangkitkan pada 
Hari Kiamat di dalam keadaan telanjang.” 

Sayyid Outhub di dalam tafsirnya me- 
ngatakan, semuanya pada hari itu terbuka, baik 
jasmani, rohani maupun hati dan perbuatan. 
Semua penutup yang menutupi jasmani, rohani, 
bahkan rahasia, akan berjatuhan dan semua yang 
ghaib akan diperlihatkan secara nyata, sementara 
manusia tidak dapat berbuat apa-apa. 

Adapun maknakata khufyah (1112 ) di dalam 
OS. Al-An'am (6l: 63 dan OS. Al-A'raf (71: 55 
berkaitan dengan doa yang diucapkan dengan 
rendah hati dan suara yang lembut. 

Kata khafiyy (4 ) di dalam OS. Asy-Syira 
(421: 45 berkaitan dengan keadaan orang yang 
dimasukkan ke dalam neraka dalam suasana 
tunduk karena merasa hina dan mereka melihat 
dengan pandangan yang lesu, bukan dengan 
pandangan yang tajam dan bersinar. Jadi, di sini 
lebih tepat diartikan sebagai 'lesu'. Kata khaftyyan 
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(C5 ) di dalam OS. Maryam (19J: 3 berhubungan 
dengan kisah Nabi Zakaria yang berdoa kepada 
Tuhan dengan suara yang lembut. Jadi, kata 
khafiyyan (6:5) di sini lebih tepat diartikan 
sebagai makna 'lembut'. 

Kata mustakhfin (xx£..) di dalam OS. Ar- 
Ra'd (13): 10 berhubungan dengan ilmu Allah 
yang dapat mengetahui apa yang dirahasiakan 
dan apa yang diucapkan dengan berterus-terang 
serta mengetahui apa yang bersembunyi di 
malam hari atau menampakkan diri di siang hari. 
& Salahuddin & Hasan Zaini & 


KHAIL (J5) 
Secara bahasa kata khail (| ) merupakan 
bentuk mashdar dari khala, yakhalu, khailan wa 
khailah, (WK, X5 Iss JB) yang berarti “duga- 
an', seperti kata khalasy-syai' (s“ AM Jz — ia 
menduga sesuatu), "waham' atau 'ragu', seperti 
khuyyila 'alaih ai tawahhama (5 sik Je ia 
merasa ragu), dan juga berarti sombong. Secara 
istilah, kata ini menurut Ibnu Manzhur dan 
Muhammad Ismail Ibrahim berarti 'kuda'. Kuda 
dinamakan khail (4) menurut Abu Ubaidah 
karena ia terlihat sombong di dalam berjalan. 
Kata lain yang seakar dengan kata khail 
(J5 ) adalah khdl (js - tahi lalat), khalah (dx - 
bibi), khayal (yzz) yang berarti 'suatu bentuk 
yang tidak memunyai hakikat (ash-shiratul-lati 
Ia hagigah lahd AH Kab Apa): 


Khail, salah satu jenis kendaraan dan perhiasan yang disebut 
dalam Al-Our'an. 
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Kata khail (4 ) yang berarti 'kuda' disebut 
lima kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. 
Ali “Imran (3J: 14, OS. Al-Anfal (8): 60, OS. An- 
Nahl (161: 8, OS. Al-Isra' (17): 64, dan OS. Al- 
Hasyr (59J: 6. 

Pengungkapan kata khail (45 ) di dalam OS. 
Ali Imran (3): 14 di dalam konteks pembicaraan 
mengenai bentuk-bentuk kesenangan hidup 
duniawi. Al-Ourthubi mencantumkan beberapa 
hadits yang berkaitan dengan masalah 'kuda' di 
dalam tafsirnya, antara lain hadits yang diriwa- 
yatkan oleh Abu Hurairah bahwa Nabi bersabda, 
“Ada tiga macam kuda: pertama untuk disewa- 
kan (mencari upah), kedua untuk kendaraan 
(dipakai sendiri), ketiga untuk pembawa barang.” 

Kata khail (4s) di dalam OS. Al-Anfal (8|: 
60 berkaitan dengan persiapan menghadapi 
musuh dalam peperangan, yaitu dengan menge- 
rahkan kekuatan yang ada, seperti kuda untuk 
berperang sehingga musuh menjadi gentar dan 
takut. 

Muhammad Husain Ath-Thabathabai 
menjelaskan bahwa maksud ayat ini ialah me- 
wujudkan segala sesuatu dalam rangka men- 
capai tujuan, seperti menyiapkan kayu dan 
bahan bakar untuk memasak nasi dan sebagai- 
nya. Menyiapkan persiapan perang berarti 
melengkapi segala perangkat dan sarana yang 
diperlukan, seperti senjata, prajurit yang 
terlatih, penguasaan tempat-tempat strategis, 
alat-alat transportasi, seperti kuda, sehingga 
terkenal di dalam sejarah apa yang disebut 
pasukan berkuda. Kata khail (| ) di dalam OS. 
An-Nahl (16): 8 termasuk di dalam rangkaian 
pernyataan Tuhan bahwa Dia telah men- 
ciptakan kuda, bagal, keledai untuk menjadi 
kendaraan dan perhiasan. 

Firman Allah di dalam OS. Al-Isra' (17): 64 
yang di dalamnya terdapat kata khail (4x) 
berkaitan dengan permusuhan dan godaan setan 
terhadap manusia. Tuhan memberi kesempatan 
kepada iblis untuk menyesatkan manusia dengan 
segala kemampuan yang ada padanya, termasuk 
mengerahkan pasukan berkuda dan pasukan 
yang berjalan kaki. Namun, ditegaskan oleh Allah 
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di dalam ayat berikutnya (Ayat 65), bahwa tipu 
daya setan itu tidak akan mampu menghadapi 
hamba Allah yang benar-benar beriman. Adapun 
firman Allah di dalam OS. Al-Hasyr (591: 6 
berkaitan dengan masalah fai' ( ai - harta 
rampasan yang diperoleh dari musuh tanpa 
pertempuran). Allah menyatakan bahwa harta 
itu diberikan kepada rasul, tanpa kaum Muslim 
mengerahkan seekor kuda pun dan tidak pula 
seekor unta, tetapi Allah yang memberikan 
kekuasaan kepada rasul-Nya. & Hasan Zaini « 


KHAIR (2) 

Kata khair (5 ) merupakan bentuk mashdar (xxx. 
- bentuk infinitif) dari khdra —yakhiru (525 - &) 
yang berarti 'menjadi baik. Di dalam peng- 
gunaannya, kata ini bisa berfungsi sebagai ism 
(—!- kata benda), sebagai ism tafdhil ( Jua ol - 
tingkat perbandingan), dan bisa pula berfungsi 
sebagai shifah musyabbahah (14724 io“ kata yang 
serupa dengan kata sifat). Dengan ketiga fungsi 
ini, secara keseluruhan di dalam Al-Our'an kata 
khair (j5: ) disebut 176 kali, antara lain, di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 54, 180, 221, OS. Ali Imran 
(31: 110, 150, dan OS. Al-Ma'idah (5J: 114. Kata 
lain yang seasal dengan kata itu adalah akhyir 
((f) yang di dalam Al-Our'an disebut dua kali, 
khairit (»1 ) sepuluh kali, dan al-khiyarat 
(3) dua kali. Kata kerja ikhtara (Ex! ) disebut 
dua kali, dan yakhtaru ("5 ) di dalam OS. Al- 
Oashash (28): 68. 

Sebagai ism atau kata benda biasa, kata 
khair (5 ) berarti 'segala sesuatu yang baik dan 
bermanfaat bagi manusia', baik berupa harta 
benda, keturunan maupun dalam bentuk jasa 
yang disumbangkan. OS. Al-Bagarah (2): 180, 
misalnya, berbicara mengenai kewajiban ber- 
wasiat atas seseorang yang telah datang pada- 
nya tanda-tanda kematian, berkaitan dengan 
harta benda yang akan ditinggalkannya. Wasiat 
tersebut terutama ditujukan kepada orang tua 
dan keluarga terdekat. Kata khair (5 ) di sini 
diartikan dengan 'harta'. Harta dinamakan 
demikian untuk mengisyaratkan bahwa harta 
harus diperoleh dan diperlakukan dengan cara 
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yang baik. Menurut Al-ashfahani, kata khair 
(,& ) hanya digunakan untuk menyebut 'harta 
yang banyak jumlah atau besar nilainya. Kata 
khair (5 ) di dalam OS. Al-Bagarah (2): 105, OS. 
Ali 'Imrin (3): 26, OS. An-Nisa' (4J: 19 dan 
beberapa ayat lainnya berarti 'kebaikan' atau 
'keutamaan'. 

Sebagai ism tafdhil, yaitu atribut yang 
digunakan untuk mengemukakan perbanding- 
an, kata khair ( ) berarti "lebih baik' atau 
“paling baik . Dia termasuk di dalam kategori ism 
tafdhil yang tidak terikat dengan acuan af'alu 
( “af ), yaitu ketentuan yang berlaku secara 
umum di dalam pembentukan ism tafdhil tersebut. 
Ada ayat yang secara konkret mengemukakan 
perbandingan, seperti OS. Al-Bagarah (2): 221 
yang menegaskan bahwa budak perempuan 
yang beriman lebih baik untuk dijadikan istri 
daripada perempuan merdeka tetapi musyrik. 
Di samping itu ada pula ayat yang secara tekstual 
tidak memuat perbandingan, tetapi pengertian- 
nya mengisyaratkan adanya perbandingan itu. 
OS. Al-Bagarah (2): 54, misalnya, menuturkan 
kembali nasihat Nabi Musa kepada Bani Israil 
supaya kembali ke jalan yang benar dan 
bertaubat, serta membersihkan diri dari tindak- 
an mempersekutukan Allah. Perbuatan ber- 
taubat itu adalah tindakan yang lebih baik. 
Sekalipun objek perbandingan tidak disebutkan, 
dari pengungkapan ayat tersebut dapat di- 
pahami bahwa perbandingan yang dikandung- 
nya adalah antara perbuatan bertaubat dengan 
sikap bertahan di dalam kesyirikan. Bentuk 
perbandingan lainnya adalah dengan me- 
rangkaikan kata khair (5) dengan ism fa'il 
( des —|- kata benda yang menunjukkan pelaku) 
jamak yang mengacu kepada pengertian Ke- 
mahasempurnaan Allah, seperti dirangkaikan 
dengan kata an-ndshirin ($ »e&! ), ar-rdzigin 
(93), dan al-fishilin (Led! ). Kata khair (:5-) 
di dalam ayat-ayat yang mengandung rangkaian 
seperti itu berarti 'terbaik atau 'paling baik'. 

Sebagai shifat musyabbahah (kata sifat), yaitu 
atribut yang digunakan untuk menerangkan 
sifat dari pelaku suatu perbuatan yang dikerja- 
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kan secara terus menerus. Kata khair (:5: ) berasal 
dari kata khayyir (5 ) yang berarti "mengandung 
kebaikan'. Shifat musyabbahah yang dibentuk 
dengan khair (5: ) ini adalah bentuk jamaknya, 
yaitu akhyar (1x!) dan khairdt (15 ). Kata al- 
akhyar di dalam OS. Shad (38): 47 dan 48 berfungsi 
sebagai shifat musyabbahah bagi kata yang tidak 
disebutkan, yaitu al-anbiya' (1) yang berarti 
para nabi. Adapun kata khairit (&.45 ) yang 
disebutkan di dalam OS. Al-Bagarah (2): 148, OS. 
Ali Imran (3): 114, OS. Al-MS'idah (5): 48, dan 
beberapa ayat lain berfungsi sebagai shifat 
musyabbahah atau keterangan bagi kata yang 
tidak disebutkan, yaitu al-a'lam( 414). Rangkai- 
an kedua kata ini mengacu kepada pengertian 
'segala aktivitas yang baik, bermanfaat, dan 
sering dilakukan oleh seseorang di dalam 
kehidupan di dunia untuk mencapai kebahagia- 
an di akhirat. Sebagai balasan atas al-khairit 
(»1,53) adalah nikmat Allah di dalam surga, 
yaitu seperti yang disebutkan di dalam OS. At- 
Taubah (9): 88 dan OS. Ar-Rahman (55J: 70. 
Bebeda dengan itu, OS. Al-Mu'minin (231: 55-56 
mengungkapkan dugaan orang-orang kafir 
bahwa harta benda dan anak-anak mereka 
merupakan bukti adanya al-khairit (-x'/54 ) yang 
diberikan Allah kepada mereka. Dugaan seperti 
ini adalah dugaan yang keliru. « Zulfikri « 


KHAITH (513) 

Kata khaith (,"- ) adalah bentuk mashdar (bentuk 
infinitif) dari khitha, yakhithu, khaith 
(5 - Lx - LX), yang menurut Ibnu Faris 
berarti “sesuatu yang memanjang secara halus'. 
Di dalam bahasa sehari-hari, kata itu diartikan 
sebagai “benang atau 'jahit-menjahit . Muham- 
mad Ismail Ibrahim mengartikan kata khdtha ats- 
tsaub (51 Lt ) sebagai dhammu ba'dhi Guan id 
ba'dhin bil-khaithi ( be, Ai Papa YAN In 5 
menggabungkan bagian kain kepada bagian 
yang lain dengan benang). Kata khaith (45) 
diartikannya dengan 'benang yang terbuat dari 
kapas atau wol' (as- -silku aw al- Jatilu min al-guthni 
aw ash-shiifi - Spa 2 ajah La Jai "ML ). Se- 
dangkan kata al-khiydth (13x ) diartikan oleh Ar- 
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Raghib Al-Ashfahani sebagai 'jarum yang 
digunakan untuk menjahit. Ibrahim Anis meng- 
artikannya sebagai 'alat untuk menjahit seperti 
jarum dan sebagainya'. Adapun terhadap kata 
sammul khiyath ( bad aa ) mereka sepakat me- 
ngartikannya sebagai 'lubang jarum'. Sementara 
itu, mereka juga sepakat mengartikan kata al- 
khaithil abyadh (3 K3) ) sebagai 'putih siang' 
atau 'cahaya siang', dan kata al-khaithil aswad 
( Pyar bsd) dengan 'hitam malam' atau 'ke- 
gelapan malam'. Muhammad Ismail Ibrahim 
mengartikan kata al-khaithil aswad sebagai 'sinar 
fajar sadig . 

Kata-kata yang dari kh, ya, dan tha' adalah 
al-khaith (54 ) yang berarti 'kumpulan unta, 
sapi, atau belalang'. Al-khaithah (“Ji ) berarti 
'tali halus yang terbuat dari sabut.” Dengan 
demikian, dapat dikatakan bahwa kata khaith 
(Jxx) berarti 'benang' dan kata khiydth (bt- ) 
berarti jarum'. 

Di dalam Al-Our'an kata khaith (55) 
disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah 
(2J:187, sedangkan kata al-khiykth ( 5xJi) disebut 
satu kali, yaitu di dalam OS. Al-A'raf (7): 40. 

Kata al-khaith (33) di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 187 disebut di dalam konteks 
pembicaraan tentang batas waktu kebolehan 
makan, minum, dan lain-lain bagi orang yang 
hendak berpuasa keesokan harinya. Ia boleh 
melakukan hal-hal tersebut pada malam hari 
sampai jelas perbedaan antara benang (garis) 
putih dan benang (garis) hitam. Yang dimaksud 
dengan kedua benang tersebut adalah fajar 
kadzib (5S ) dan fajar shddig ( S5ts ). Yang 
pertama muncul ialah fajar kadzib. Dinamai 
demikian karena ia hilang setelah tenang 
sebentar. Sinarnya kelihatan pada penghujung 
malam di ufuk timur saat matahari berada 
delapanbelas derajat di bawah ufuk. Kemudian 
ia hilang, ditandai dengan munculnya sinar 
yang melintang panjang di ufuk, laksana benang 
putih yang terbentang, dan itulah yang disebut 
fajar shidig. Dinamakan dengan shadig karena ia 
memberi pertanda yang benar tentang ke- 
datangan siang dan bersambung dengan 
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terbitnya matahari. 

Muhammad Rasyid Ridha mengatakan 
bahwa ayat di atas membolehkan makan, 
minum, dan lain-lain sepanjang malam sampai 
jelas kelihatan cahaya fajar. Bila cahaya fajar 
telah nyata kelihatan maka puasa dimulai. 

Mahmud Al-Alusi mengatakan bahwa kata 
minal-fajri (AN 4) di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
187 itu adalah bayan (G - penjelas) bagi kalimat 
sebelumnya. Ia mengutip hadits riwayat Al- 
Bukhari dan Muslim, yang berasal dari Sahl bin 
Sa'ad bahwa pada mulanya ayat ini belum 
dilengkapi dengan kata minal fajri ( AI ca). 
Karenanya, bila seseorang bermaksud berpuasa 
maka ia menggantungkan dua benang, putih dan 
hitam, pada kedua kakinya. Ia tetap makan dan 
minum pada malam hari sampai nyata kelihatan 
kedua benang tersebut. Kemudian, setelah Allah 
menurunkan ayat minal fajri ( Ad C4), mereka 
menjadi tahu bahwa yang dimaksud adalah 
malam dan siang. 

Kata al-khiyath (bts: ) di dalam OS. Al-A'raf 
(71: 40 disebut di dalam konteks kemustahilan 
orang-orang kafir masuk ke surga, sebagaimana 
tidak mungkinnya seekor unta masuk ke lubang 
jarum. Muhammad Husain Ath-Thabatabai 
mengemukakan bahwa diawalinya ayat ini 
dengan kata-kata tidak dibukakan pintu langit 
untuk mereka, kemudian diiringi dengan kalimat 
bahwa mereka tidak akan masuk surga hingga 
unta masuk ke lubang jarum menunjukkan 
bahwa yang dimaksud ialah pintu surga tidak 
dibukakan untuk mereka. 

Al-Ourthubi mengatakan karena unta 
tidak mungkin masuk ke lubang jarum, ini secara 
otomatis menunjukkan bahwa mereka tidak 
mungkin masuk surga dan ini merupakan dalil 
gath" ( dab -pasti) yang menunjukkan bahwa 
mereka tidak akan diampuni Tuhan. 

Dari uraian di atas dapat disimpulkan 
bahwa kata khaith (1:5) yang disebutkan dua 
kali di dalam Al-Our'an dan di dalam surah yang 
sama, berarti 'benang', sedangkan kata khiydth 
(5) yang hanya satu kali disebutkan berarti 
'jarum'. Pengertian ini sesuai dengan pemakaian 
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kata-kata tersebut di dalam bahasa Arab serta 
sejalan dengan konteks ayat. « Hasan Zaini & 


KHALID (s6) 

Kata khalid (4x ) berarti “kekal, abadi'. Akar 
katanya khalada (-jz ) yang menunjuk pada arti 
'tetap” dan 'kekal'. Kekekalan yang ditunjuk 
'khalada' dapat berarti "kekekalan sementara' dan 
'kekekalan di dalam arti sesungguhnya, abadi 
terus-menerus tanpa akhir, tetapi memunyai 
awal. 

Arti kekekalan sementara terdapat pada 
verba akhlada (3ixzf ). Kalimat akhlada ild al-ardh 
(23 3 alkf) diartikan sebagai 'ia terpaku 
pada dunia atau terlalu cinta pada dunia seakan- 
akan kekal di dalamnya'. Rajul mukhlad (54 325) 
diartikan sebagai 'orang yang awet muda', yang 
lanjut usia, tetapi rambutnya tidak beruban 
sehingga digambarkan sebagai orang yang 
dikekalkan. 

Di dalam Al-@0ur'an khilid (45 ) dan kata 
derivasinya disebut 87 kali, terdiri atas empat 
kali di dalam bentuk verba, antara lain di dalam 
OS. Asy-Syu'ara' (26: 129, OS. Al-Furgan (25): 
69, OS. Al-A'raf (7): 176, dan OS. Al-Humazah 
(104J: 3: khulad ( Sae ) disebut enam kali, antara 
lain di dalam OS. Yiinus (10): 52 dan OS. As- 
Sajadah (321: 14), khalid (9x ) disebut empat kali, 
antara lain di dalam OS. Muhammad (471: 15, 
khdlidayn (»ak£) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Hasyr (591: 17: khalidiin ( 5,a4& )dan 
khdlidin ( »a-& ) 69 kali, antara lain di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 25, 39, dan 82: khulid ( 5 ) satu 
kali, yaitu di dalam OS. Oaf (50J: 34: dan 
mukhalladiin (52454 ) disebut dua kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Wagi'ah (56J: 17 dan OS. Al-Insan 
(761: 19. 

Al-Our'an menggunakan kata-kata ter- 
sebut dengan makna 'kekekalan sementara' dan 
“kekekalan dalam arti sesungguhnya', yakni 
tidak mengalami kerusakan dan perubahan. 

Penunjukan pada makna 'kekekalan' bukan 
dalam arti sesungguhnya terlihat pada celaan 
Al-Our'an pada orang-orang kafir kaum Ad masa 
Nabi Hud yang membangun benteng-benteng 
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yang tinggi seakan-akan mereka hidup kekal di 
dunia, tidak mati (OS. Asy-Syu'ara' (26): 129) dan 
pada orang-orang kafir yang cenderung pada 
kehidupan dunia dan mengikuti kemauan hawa 
nafsunya (OS. Al-A'raf (7): 176), juga pada 
perilaku orang-orang tamak yang menganggap 
harta bendanya dapat membuatnya kekal di 
dunia (OS. Al-Humazah (104J: 3) dan juga pada 
buah pohon khuld (Jiz) di dalam surga yang 
digambarkan setan kepada Nabi Adam sebagai 
pohon yang menjadikan orang kekal, hidup 
terus-menerus. 

Penunjukan pada kekekalan sesungguhnya 
terlihat pada penyebutan hari akhirat, hari 
kekekalan, hari yang tiada batas akhirnya. 
Kekekalan itu meliputi segala-galanya pada hari 
akhirat, seperti surga sebagai tempat yang kekal 
(OS. Al-Furgan (25: 15), penghuni surga kekal di 
dalamnya selama-lamanya (OS. Al-Bagarah (2): 
25), anak-anak di surga sebagai anak-anak yang 
kekal (OS. Al-Insan (76): 19), azab di neraka kekal 
(OS. Yiinus (10): 52), dan penghuni neraka juga 
tinggal kekal di dalamnya (OS. Al-Bagarah (2): 39). 

Khalid (45 ) dengan arti 'yang kekal karena 
memunyai waktu permulaan tidak dipergunakan 
sebagai nama dan sifat Allah sebab kekekalan 
Allah tidak memunyai awal dan tidak berakhir. 
& M. Rusydi Khalid « 


KHALIFAH (1215) 
Kata khalifah (14115 ) berasal dari kata khalf ( J5 ) 
yang berarti 'di belakang'. Arti ini dapat dilihat 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 255. Dari khalf 
(Ws )terbentuk berbagai kata yang lain, seperti 
kata khalifah (1&J- « pengganti), khilaf (55x - 
lupa atau keliru), dan khalafa ( Na mengganti). 
Kata khalf (5x) dan kata turunannya di 
dalam Al-Our'an disebut 127 kali, sedangkan 
kata khalifah (1x15 ) sendiri disebut dua kali, yaitu 
pada OS. Al-Bagarah (2): 30 dan OS. Shad (38): 
26. Selain di dalam bentuk mufrad (tunggal), kata 
khalifah (1x35 ) juga muncul di dalam dua bentuk 
jamak, yaitu khald'if (55 ) dan khulafa' (us )- 
Khala'if (5395 ) dijumpai empat kali, yaitu pada 
OS. Al-An' am f6): 165, OS. Yiinus (10J: 14 dan 73, 
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dan OS. Fathir (35J: 39. Adapun kata khulafa" 
(ulz ) dijumpai tiga kali, yaitu pada OS. Al-A'raf 
(7): 69 dan 74 dan OS. An-Naml (27): 62. 

Kata khalifah (14 ) secara kebahasaan 
berarti 'pengganti'. Makna ini mengacu kepada 
arti asal, yaitu 'di belakang'. Disebut khalifah 
(2415 ) karena yang menggantikan selalu berada 
di belakang atau datang di belakang, sesudah 
yang digantikannya. 

Kata khalifah (1&15 ) disebut di dalam Al- 
Our'an pada dua konteks. Pertama, dalam 
konteks pembicaraan tentang Nabi Adam as. 
(OS. Al-Bagarah (2): 30). Konteks ayat ini me- 
nunjukkan bahwa manusia yang dijadikan 
khalifah di atas bumi ini bertugas memakmur- 
kannya atau membangunnya sesuai dengan 
konsep yang ditetapkan oleh Allah sebagai yang 
menugaskannya. Kedua, di dalam konteks 
pembicaraan tentang Nabi Daud as. ( OS. Shad 
(38): 26). Konteks ayat ini menunjukkan bahwa 
Daud menjadi khalifah (1x15 ) yang diberi tugas 
untuk mengelola wilayah yang terbatas. Me- 
lihat penggunaan kata khalifah (1x15 ) di dalam 
kedua ayat tersebut, dapat dipahami bahwa 
kata ini di dalam Al-Our'an menunjuk kepada 
siapa yang diberi kekuasaan untuk mengelola 
suatu wilayah di bumi. Di dalam konteks ini 
Adam diberi kekuasaan mengelola wilayah 
yang luas, sedangkan Nabi Daud diberi ke- 
kuasaan mengelola wilayah yang terbatas, yaitu 
negeri Palestina. Dalam mengelola wilayah 
kekuasaan itu, seorang khalifah tidak boleh 
berbuat sewenang-wenang atau mengikuti 
hawa nafsunya (OS. Shad (38): 26 dan OS. Thaha 
(20): 16). 

Dari penggunaan kata khalifah (1x35) di 
dalam ayat-ayat di atas dapat dirumuskan 
bahwa kekhalifahan mengharuskan empat sisi 
yang saling berkaitan, yaitu 1) pemberi tugas, 
yaitu Allah swt.: 2) penerima tugas, yaitu 
manusia, baik sebagai perorangan maupun 
kelompok: 3) tempat atau lingkungan tempat 
manusia hidup: dan 4) materi-materi penugasan 
yang harus dilaksanakan. Tugas kekhalifahan 
yang diberikan itu tidak akan dinilai berhasil 
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apabila materi-materi penugasan tidak dilaksana- 
kan atau apabila kaitan di antara penerima tugas 
dengan lingkungannya tidak diperhatikan. Agar 
tugas itu berhasil, penjabaran tugas kekhalifahan 
harus sejalan dan diangkat dari kondisi masya- 
rakat yang menjadi sasaran tugas itu. Untuk 
kesuksesan tugas kekhalifahan, Allah swt. 
memperlengkapi penerima tugas itu dengan 
potensi-potensi tertentu, antara lain 1) ke- 
mampuan untuk mengetahu sifat, fungsi, dan 
kegunaan segala macam benda (OS. Al-Bagarah 
(2): 31), dan 2) ditundukkannya bumi, langit, dan 
segala isinya oleh Allah swt. kepada khalifah itu 
(OS. AlJatsiyah (45): 3). 

Selain kata khalifah (1x35 ), Al-Our'an juga 
menyebut kata khald'if (55 ) dan kata khulafa' 
(ls )- Kata yang pertama disebut pada empat 
tempat, yaitu OS. Al-An'am (6): 165, OS. Yiinus 
(10): 14 dan 73 serta OS. Fathir (35J: 39, sedangkan 
kata kedua disebut pada tiga tempat, yaitu OS. 
Al-A 'raf (7): 7:69 dan 74 serta OS. An-Naml (27): 
62. Perbedaan penggunaan kedua kata itu 
menunjukkan adanya perbedaan bentuk dan 
makna. Kata khald'if (595 ) merupakan bentuk 
jamak dari kata khalifah (1x1- ), sedangkan kata 
khulafa' ( sWs ) merupakan bentuk jamak dari 
kata khalif (J5 ). Perbedaan dari segi makna, 
menurut Wahbah Az-Zuhaili, kata khald'if 
(58 ) ditafsirkan sebagai yakhlufu ba'dhukum 
ba'dan fihd (G5 Cw Kai "J5 ) yang berarti 

'saling bergantian di dalam melaksanakan tugas 

kekhalifahan di bumi', sedangkan kata khulafa' 
(au) ditafsirkan dengan khalaftumahum fil-ardh 
( 9 S3 adala )atau ja'alakum mulikan fil-ardh 
( PAT G Ce Kas ) yang dapat diartikan 
dengan 'menjadi khalifah atau menjadikan 
khalifah di bumi '. 

Dengan melihat kedua konteks penggunaan 
kata khalifah (1435 ) di atas dan juga penggunaan 
kata khulafa' (.ujz ) dan khala'if (35 ), kata 
khalifah erat kaitannya dengan kekuasaan. 

Menurut Muhammad Bagir Al-Sadr (pe- 
nyusun buku As-Sunan At-Tarikhiyyah fil-Jur'in) 
ada empat unsur yang membentuk kekhalifahan, 
yaitu: 1) Allah swt. sebagai pemberi tugas: 2) 
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manusia (khalifah), yang menerima tugas: 3) 
alam raya, sebagai wilayah tugas: dan 4) 
hubungan antara manusia dan alam raya 
beserta segala isinya. 

Mengenai siapa yang harus diangkat 
sebagai khalifah dalam arti pemimpin suatu 
kaum, tidak dijelaskan secara rinci, Al-Our'an 
hanya menjelaskan beberapa sifat terpuji yang 
selayaknya dimiliki oleh seorang khalifah. 
Penjelasan itu diuraikan dalam beberapa ayat, 
antara lain di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 73, OS. 
As-Sajadah (321: 24, dan OS. Shad (38): 26. Dari 
ketiga ayat tersebut dapat disimpulkan ada 
tujuh sifat terpuji yang selayaknya dimiliki 
seorang khalifah, yaitu 1) kemampuan untuk 
menunjukkan jalan kebahagiaan kepada yang 
dipimpinnya, 2) akhlak yang mulia, 3) iman yang 
kuat: 4) taat beribadah: 5) sifat sabar: 6) sifat adil: 
dan 7) sifat tidak memperturutkan hawa nafsu. 
« Ahmad Thib Raya « 


KHALIL (45) 
Kata khalil (js ) biasa diartikan dengan 
'kekasih', dan kata lain yang seasal dengan itu 
disebut 3 kali di dalam Al-Gur'an, yakni pada 
OS. An-Nisa' (4J:125, OS. Al-Isra' (17): 73 dan OS. 
Al-Furgan (25|: 28. 

Kata khalil (J- ) berasal dari kata al- 
khullah (44) yang berarti 'celah', yakni ruang 
kosong yang terdapat di antara dua benda 
(furjah bainasy syai'aini - £LAN 35 5). Dari sini, 
pengertian kata khalil ( des) berkembang. 
Misalnya al-khallah (jz4 ) diartikan dengan 'gigi 
yang jarang karena di antara dua gigi itu 
terdapat celah-celah yang tak tertutupi: 'pa- 
kaian yang longgar' karena antara pakaian dan 
badan terdapat celah yang tidak tertutup: dan 
'jalan terjal yang berkerikil karena antara 
bebatuan itu banyak terdapat lubang dan celah- 
celah yang mengakibatkan sulit dilalui. Kata 
khalil juga dapat diartikan sebagai fagir (5 - 
orang yang sangat membutuh-kan). Seseorang 
yang memunyai kebutuhan menunjukkan 
adanya celah-celah kekosongan di dalam 
hidupnya yang mendorong dia berusaha keras 
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menutupinya, atau membutuhkan orang lain 
yang dapat membantu menutupinya. Kekosong- 
an yang dimaksud di sini, bukan lagi sekedar 
kekosongan jasmaniah, tetapi juga kekosongan 
rohaniah. Celah-celah kekosongan jasmani 
dapat ditutupi dengan materi, tetapi celah- 
celah kekosongam rohani hanya dapat diisi 
dengan siraman rohani, seperti kasih sayang, 
dan cinta. Dari sini lahirlah istilah khalil yang 
diartikan sebagai 'kekasih'. 

Ibnu Manzhur, pengarang Lisan al-'Arab, 
menjelaskan bahwa kata khalil ( kls )itu diambil 
dari khallah (:.) dengan fathah (15.5 - huruf kh 
berbaris di atas), atau diambil dari khullah (3: ) 
dengan dhammah (1515 - huruf kh berbaris depan). 
Walaupun dari segi bahasa khalil (4) baik 
yang berasal dari khallah maupun yang berasal 
dari khullah (j:.) memunyai arti yang sama, 
yaitu 'kekasih', dari segi pemakaiannya terdapat 
perbedaan. 

Khalil (J3 ) yang diambil dari khullah 
(z) dipergunakan untuk pengertian “kekasih 
yang sejati' (shadig khdlish - ,dx- Sste ). Kekasih 
seperti ini hanya dimiliki Allah dan orang-orang 
tertentu yang telah mendapat petunjuk dari 
Allah. Orang yang diberi kelebihan khalilullah 
berarti telah memperoleh cinta sejati dari Allah. 
Allah telah mengisi semua celah-celah hatinya. 
Ar-Razi berkata bahwa seseorang yang telah 
diangkat menjadi khalil (Jl ), artinya telah 
diberi kepercayaan oleh yang mengangkatnya 
untuk masuk ke segala celah-celah ruangan, 
pekerjaan, dan rahasianya. Cintanya telah 
masuk meresap ke celah ruang hatinya. Ibrahim 
diangkat Allah sebagai khalil (| jl: ) (OS. An-Nisa' 
(4: 125) karena cintanya yang sejati kepada 
Allah. Karena cinta sejatinya itulah, Ibrahim 
berjuang menyiarkan agama Tauhid, rela di- 
bakar, bahkan rela mengorbankan anak kan- 
dungnya. Cintanya kepada Allah menghapuskan 
cintanya kepada selain Allah. 

Khalil (Jis ) yang diambil dari kata khullah 
(az) digunakan untuk pengertian “kasih yang 
terjadi antara sesama manusia'. Misalnya di 
dalam OS. Al-Isra' (17): 73. Pengertian ini 
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cenderung kepada 'kebutuhan' (fagir). Artinya, 
cinta manusia kepada yang lain itu karena ia 
membutuhkan bantuannya untuk menutupi 
kebutuhannya. Cinta manusia kepada Allah 
didasarkan pada kebutuhan atas nikmat-Nya. 
Cinta Allah kepada manusia adalah pemberian 
nikmat kepada manusia. Di sinilah menurut Abul 
Oasim Al-Balkhi, persamaan khalil (ls) di 
dalam arti kedua ini dengan kata habib («--) 
yang berarti 'kekasih'. Cinta Allah kepada 
manusia berupa pemberian yang terbaik bagi 
manusia, sedangkan cinta manusia kepada Allah 
berupa usaha bagaimana ia mendapatkan 
keinginannya dari Allah. Ini tidak dapat di- 
samakan dengan kata khalil (Jis ) yang berarti 
'cinta sejati' yang hanya dimiliki orang-orang 
yang menjadi pilihan Allah. Jadi, kata khalil 
(H5), apabila digunakan untuk pengertian 
kasih yang terdapat di antara manusia, berarti 
kata itu dipakai untuk pengertian kedua. Akan 
tetapi, bila digunakan untuk arti “kasih sejati 
Allah' kepada pilihan-Nya seperti kepada Nabi 
Ibrahim dan rasul-rasul lainnya, berarti kata 
tersebut dipakai untuk arti pertama. 

# A. Rahman Ritonga & 


KHALIO, AL-, AL- BARI AL- 
MUSHAWWIR ( "pas! & j9 Be) 
Kata khalig (5) terambil dari akar kata khalg 
(sis) yang arti dasarnya adalah mengukur atau 
menghapus. Makna ini kemudian berkembang 
antara lain dengan arti: menciptakan dari tiada, 
menciptakan tanpa satu contoh terlebih dahulu, mengatur, 
membuat, dan sebagainya. Sekian banyak ayat Al- 
Our'an yang merujuk kepada makna-makna di 
atas. Dalam OS. Al-Mu'miniin (23): 14, kata 
khalagnd (Wix ) diartikan dengan Kami jadikan, 
sedang ayat-ayat yang berbicara tentang Khalgu 
as-Samawiti wa al-Ardhi (2 NYA “is ) da- 
pat diartikan dengan mencipta (tanpa satu contoh 
lebih dahulu), dapat juga berarti pengaturan yang 
sangat teliti berdasarkan ukuran-ukuran tertentu bagi 
peredaran benda-benda langit dan bumi. 

Biasanya kata khalaga (“jz) dalam ber- 
bagai bentuknya memberikan aksentuasi ten- 
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tang kehebatan dan kebesaran Allah dalam 
ciptaan-Nya, berbeda dengan ja'ala (menjadikan) 
yang mengandung penekanan terhadap manfaat 
yang harus atau dapat diperoleh dari suatu yang 
dijadikan-Nya itu. Sebagai contoh adalah dua 
ayat berikut yang masing-masing berbicara 
tentang satu objek dengan redaksi yang berbeda. 
Pertama, OS. Ar-Rim (30): 21: 


tni Kamal ga SI Ge Ul Lal S3 
“Di antara tanda-tanda kebesaran-Nya adalah bahwa 
Dia menciptakan untukmu pasang-pasangan dari 
jenismu.” 

Kedua, OS. Asy-Syura (421: 11: 

“Dia (Allah) menjadikan untukmu pasang-pasangan dari 
jenismu.” 

Dalam konteks uraian tentang makna Asmd' 
Al-Husnd bentuk kata Khilig yang menunjuk 
kepada Allah ditemukan delapan kali dalam Al- 
Our'an, selain bentuk-bentuk lainnya yang juga 
menunjuk kepada-Nya. Kata ini dipahami dalam 
arti mengukur sehingga dengan demikian menurut 
pakar bahasa az-Zajjaj kata khalg jika di- 
maksudkan dengan sifat Allah, maka dia adalah 
awal proses penciptaan. Makna ini lebih jelas lagi 
saat sifat tersebut digandengkan dengan dua 
sifat-Nya yang lain yaitu Al-Bari' dan Al- 
Mushawwir sebagaimana ditemukan dalam OS. 
Al-Hasyr (59): 24. Memang kalau kata khilig jika 
berdiri sendiri dapat dipahami secara lebih 
umum sehingga mencakup awal hingga akhir 
proses penciptaan. 

Al-Biri' (1s 8) terambil dari akar kata al- 
bar'u (» “A )yang berarti memisahkan sesuatu dari 
sesuatu. Itu sebabnya bila Anda sembuh dari 
penyakit yang Anda derita, atau dengan kata lain 
penyakit dipisahkan dari diri Anda, Tenda 
berkata: “Bara'tu min al-Maradh (|: La La - 3 pa Ta 
Demikian juga jika tuduhan dipisahkan/di- 
lepaskan dari diri seorang tersangka maka yang 
bersangkutan dinamai bari'un. Dengan demikian 
apabila satu ciptaan dipisahkan sebagian dari 
sebagian lainnya maka pelakunya dinamai biri'. 
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Karena itu tulis az-Zajjaj selanjutnya, setiap yang 
diciptakan dalam bentuk tertentu, pasti didahului 
oleh pengukuran, tidak sebaliknya, karena yang 
diukur belum tentu dibentuk secara tertentu. 

Di sisi lain, menurut Al-Ghazali, mewujud- 
kan sesuatu saja, berbeda dengan mewujudkan- 
nya dengan ukuran tertentu. Allah sebagai Khalig 
adalah yang mewujudkan sesuai dengan ukuran 
yang ditetapkan-Nya, sedang mewujudkannya 
saja dari ketiadaan menuju ada—tanpa ukur- 
an—itulah al-Biri'. 

Adapun al-Mushawwir ( spa ) ia terambil 
dari kata shawwara yang berarti memberi rupa, cara 
dan substansi bagi sesuatu, sehingga berbeda 
dengan selainnya. 

Allah Khalig karena dia yang mengukur 
kadar ciptaan-Nya, Dia Biri' karena dia men- 
ciptakan dan mengadakan dari ketiadaan, dan 
Dia Mushawwir karena Allah yang memberinya 
bentuk dan rupa, cara serta substansi bagi 
ciptaan-Nya. 

Dengan sangat indah dan jitu Imam Al- 
Ghazali menjelaskan ketiga hal di atas melalui 
satu ilustrasi. Tulis beliau: 

“Seperti halnya bangunan, dia mem- 
butuhkan seorang yang mengukur apa dan 
berapa banyak kayu, bata, luas tanah, jumlah 
bangunan yang dibutuhkan serta panjang dan 
lebarnya. Ini dilakukan oleh seorang insinyur 
yang kemudian membuat gambar dari ba- 
ngunan yang dimaksud. Setelah itu diperlukan 
buruh-buruh bangunan yang mengerjakannya 
sehingga tercipta bangunan yang diukur tadi. 
Selanjutnya masih dibutuhkan lagi orang-orang 
yang memperhalus dan memperindah ba- 
ngunan, yang ditangani oleh orang lain yang 
bukan buruh bangunan kasar. Inilah yang biasa 
terjadi dalam membangun satu bangunan. Allah 
swt. dalam menciptakan sesuatu, melakukan 
ketiganya, karena itu Dia adalah al-Khalig, al- 
Bari, dan al-Mushawwir.” 

Penciptaan, sejak proses pertama hingga 
lahirnya sesuatu dengan ukuran tertentu, 
bentuk, rupa, cara dan substansi tertentu— 
seperti dikemukakan di atas—sering hanya 
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dilukiskan Al-Our'an dengan kata al-khalg. Kata 
khalg dengan berbagai bentuknya terulang tidak 
kurang dari 150 kali, sedang kata yang meng- 
gunakan akar kata biri' dengan berbagai bentuk- 
nya dan berbicara tentang penciptaan hanya 
lima kali, sedang yang dari akar kata mushawwir 
hanya delapan kali. 

Allah swt. menciptakan segala sesuatu 
secara sempurna dan dalam bentuk yang sebaik- 
baiknya. Ukuran yang diberikan kepada setiap 
makhluk adalah yang sebaik-baiknya sesuai 
firman-Nya: 


(Allah) Yang membuat segala sesuatu yang Dia ciptakan 
sebaik-baiknya” (OS. As-Sajadah (321:7). 


Manusia diciptakan-Nya dalam Ahsani 
Tagwim (OS. At-Tin (951: 4). Kata tagwim (&55) 
diartikan sebagai menjadikannya memiliki giwam 
(e'3), yang dapat diartikan bentuk fisik sebaik- 
baiknya, juga dapat berarti bentuk yang dengannya 
dapat terlaksana segala peranan yang dituntut darinya. 
Di sini, makna ini bertemu dengan makna ayat 
as-Sajadah di atas, sehingga Allah menciptakan 
segala sesuatu dengan sebaik-baiknya dalam 
arti: Dia menciptakannya dalam bentuk dan 
ukuran tertentu untuk peranan tertentu. Setan 
diciptakan Allah sebaik-baiknya untuk peranan 
menggoda dan merayu kepada kejahatan, 
sehingga dia mampu melaksanakan peranan ini 
jauh lebih baik dari makhluk-makhluk lain. Setan 
lebih sempurna dalam hal ini daripada malaikat 
yang diciptakan Allah untuk mengabdi secara 
penuh kepada-Nya karena dia adalah makhluk 
yang, 

Oa G Oak papat UST Oya 
“Tidak membangkang terhadap Allah menyangkut apa 
yang Dia perintahkan kepada mereka, dan melakukan 
apa yang diperintahkan kepada mereka (CIS. At-Tahrim 
166): 6). 


Demikian juga manusia adalah makhluk yang 
sempurna dan sebaik-baiknya untuk menjadi 
khalifah di dunia sekaligus menjadikan segala 
aktivitasnya menghasilkan pengabdian kepada- 
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Nya (OS. Adz-Dzariyat (51): 56). 

Tentu saja untuk mencipta dengan tujuan 
tertentu, memerlukan pengetahuan yang men- 
dalam, menyangkut bahan-bahan ciptaan, kadar 
yang diperlukan, waktu dan tempat yang sesuai 
serta sarana dan prasarana guna suksesnya 
peranan yang diharapkan oleh pencipta dari 
ciptaannya. Penciptaan dapat gagal bukan saja 
dalam menjadikan ciptaan memainkan peranan, 
tetapi juga dalam bentuk dan rupa yang di- 
kehendaki oleh penciptanya, jika pengetahuan 
tentang bahan, kadar, dan cara, tidak terpenuhi 
dan kemampuan untuk mencipta, tidak dimiliki- 
nya. Jika demikian, pasti Allah swt. Maha 
Berpengetahuan tentang bahan ciptaan-ciptaan- 
Nya, serta Maha Mengetahui pula tentang 
mereka, jika demikian, gambarkanlah kebesaran 
dan kehebatan Allah dalam penciptaan-Nya. 
Bukankah seperti yang dikemukan sebelum ini 
bahwa kata khalaga memberikan aksentuasi 
tentang kehebatan dan kebesaran Allah dalam 
ciptaan-Nya? Ini pula sebabnya sehingga 
bertebaran ayat-ayat Al-Our'an yang me- 
merintahkan manusia untuk memerhatikan dan 
mempelajari serta bertafakkur tentang ciptaan 
Allah swt. 

Al-Gur'an secara tegas menyatakan bahwa 
Allah adalah Ahsan al-Khaligin ( Gani ena 
Isebaik-baik Pencipta)) (OS. Al-Mu'minun (23): 
14). Ini memberi kesan bahwa ada semacam 
keterlibatan makhluk dalam terwujudnya satu 
ciptaan, karena itu—hemat penulis—jika Allah 
menggunakan redaksi yang menunjuk diri-Nya 
dengan bentuk jamak, seperti khalagna (Gk) 
ketika menguraikan penciptaan/reproduksi 
manusia, maka redaksi tersebut menunjukkan 
adanya keterlibatan selain Allah dalam pen- 
ciptaan itu, yang dalam hal penciptaan manusia 
adalah peran ibu bapaknya, sedang bila me- 
nunjuk diri-Nya dengan menggunakan bentuk 
tunggal, misalnya ketika berbicara tentang 
penciptaan Adam, yang menggunakan kata 
kahalagtu (- S5 (Aku ciptakan), maka ini antara 
lain mengandung arti bahwa hal tersbut adalah 
wewenang dan atau kerja-Nya sendiri. Bu- 
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kankah tidak ada keterlibatan ibu bapak dalam 
penciptaan Adam, berbeda dengan reproduksi 
manusia? 

Betapapun, agaknya kita dapat sepakat 
bahwa ada ciptaan yang hanya Allah sendiri 
yang melakukannya tanpa keterlibatan makh- 
luk, dan ada juga yang melibatkan manusia, baik 
secara samar maupun jelas. Katakanlah seperti 
industri atau olahraga dan sebagainya. Allah 
yang menganugerahkan manusia bahan mentah 
yang dihamparkan-Nya di alam raya ini, Dia 
juga yang merupakan sumber pengetahuan 
manusia, sebagaimana Dia yang mengilhaminya. 
Manusia tertentu dengan tekad dan usahanya 
dan atas bantuan Allah akan berhasil dalam 
berkreasi dan mencipta. Tanpa tekad dan usaha 
itu, tidak mungkin manusia akan berhasil. 
Demikian, wa Allih A'lam. « M. @uraish Shihab & 


KHALIYAH (338) 
Kata khaliyah (ii) adalah ism fa'il (Jab 4 - 
kata yang menunjukkan pelaku) dari khali, 
yakhin, khala', khuluwan, wa khilwatan (“J5 — Xx 
Sal 9 — Vk — sx —). Asal makna kata khala 
(3) menurut Ibnu Faris adalah 'sesuatu yang 
sunyi atau kosong. Karena itu perempuan yang 
tertalak disebut khaliyah (:J& ) karena kosong 
dari suami/tidak bersuami. Ar-Raghib Al- 
Ashfahani mengartikan khala' (,yz ) dengan 
'tempat yang tidak memunyai tutup”, baik 
berupa bangunan, tempat tinggal atau yang lain. 
Selain itu, bila kata khali (y5 ) berkaitan dengan 
zaman, maka artinya “berlalu', seperti al-gurin 
al-khiliyah (134) 0,4 - abad yang lalu). Bila ber- 
kaitan dengan tempat maka artinya 'kosong atau 
“sunyi. Kata khald al-makin (55x Sx) berati 
'tempat telah kosong karena penghuninya telah 
berangkat'. Kata khilwah (:5—) biasa diartikan 
dengan 'menyendiri', 'bersemadi' atau 'bertapa'. 
Atas dasar pengertian di atas maka kata khiliyah 
(234 ) berarti yang lalu', 'yang kosong' atau 
'yang sunyi'. 

Kata khaliyah (13 ) disebutkan satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al-Haggah 
(691: 24. Di dalam bentuk fi1 midhi (24 Je - kata 
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kerja yang menujukkan masa lampau) kata itu 
disebut 26 kali. Di dalam bentuk f1 mudhari' 
( £ Aan Ta - kata kerja yang menunjukkan masa 
kini dan akan datang) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. Yisuf (12): 9. 

Kata khdliyah (13 ) di dalam OS. Al-Haggah 
(691: 24 berkaitan dengan nikmat yang diberikan 
Tuhan kepada penghuni surga. Mereka di- 
persilakan makan dan minum dengan sedap 
sebagai balasan atas amal kebaikan yang mereka 
lakukan pada hari-hari yang telah lalu. 

Kata yakhlu (455) dalam OS. Yusuf (121: 9 
di dalam konteks pembicaraan tentang kisah 
Yusuf dan saudara-saudaranya yang sangat iri 
kepadanya sebab Yusuf dan saudara kandung- 
nya (Benyamin) lebih dicintai oleh ayahnya. 
Mereka (saudara Yusuf) bermaksud membunuh 
Yusuf atau membuangnya agar perhatian ayah 
mereka, Yagub, terpusat kepada mereka. 

Adapun kata khali (45 ) dan khalat (“. j5) 
yang diungkapkan di dalam bentuk fi madhi 
(ee Ie - kata kerja yang menunjukkan masa 
lampau), maknanya adalah 'telah berlalu dan 
'kembali'. Kata khalat (?. i:. ) dengan makna 'telah 
berlalu' terlihat antara lain di dalam OS. Al- 
Bagarah (21: 134, 141, OS. Ali Imran (3): 137, 144, 
OS. Al-MS'idah (51: 75, dan (IS. Al-A'raf (7): 38. 
Kata khala (35 ) atau khalau (Y/x ) dengan makna 
'kembali' terdapat di dalam OS. Al-Bagarah (2|: 
14 dan OS. Ali “Imran (3): 119. « Hasan Zaini « 


KHALO (3s) 
Kata khalg ( 3s) berarti 'penciptaan'. Kata ini 
dan kata lain turunannya di dalam Al-Our'an 
disebut 261 kali, tersebar di dalam 75 surah. Arti 
asal dari kata ini ialah tagdir (5x5 - ketentuan). 
Dari seluruh penyebutan itu sebanyak 11 
kali dalam tujuh surah, kata khalg (jjz) selain 
menekankan arti penciptaan, juga memiliki 
makna lain, sekalipun masih berkaitan dengan 
makna pencipataan, seperti: 1) ikhtilag (3S) 
dalam OS. Shad (38): 7, berarti 'perkataan dusta 
yang diada-adakan', 2) khaldg (Ss) di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 102 dan 200, OS. Ali Imran 
(31: 77, dan OS. At-Taubah (91: 69 (tiga kali), 
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berarti 'keuntungan yang diperoleh karena 

akhlak yang baik : 3) khulug (3) di dalam OS. 

Asy-Syu'ara' IRel: 137 dihubungkan dengan kata 

awwalin (3 ni) ), berarti 'adat atau kebiasaan' dan 

di dalam OS. Al-Oalam (68): 4 berarti Sa 

atau budi pekerti : dan 4) Mukhallagah (X5 ) di 

dalam OS. Al-Hajj (22): 5 (2 kali), berarti Api 

yang sempurna (khalgan tamm 5 5g (45). 

Dilihat dari pemakaiannya, kata khalg 

(3x) di dalam Al-Our'an memunyai pengerti- 

an sebegai berikut: 

1. Apabila objeknya selain dari alam semesta, 
kata khalg (3x) berarti ijadusy-syai' minasy- 
Sydi (SAN Ia 3s) - penciptaan sesuatu 
dari bahan atau materi (yang sudah ada)). 
Adapun objek yang dimaksud yang di- 
temukan di dalam Al-Our'an sebagai berikut. 
Pertama, manusia (Adam dan keturunannya) 
diciptakan Allah dari sesuatu atau materi 
yang sudah ada. Hal ini dijelaskan Allah 
secara eksplisit di dalam Al-Our'an sebanyak 
28 kali dalam 24 surah. Sebagai contoh OS. 
Al-Mu'miniin (23): 12, manusia diciptakan 
Allah dari sulilah min thin (yb ya dll - 
saripati tanah) dan OS. Ar-Rahman (55): 14, 
manusia diciptakan Allah dari shalshdl kal 
fakhkhir ( PEN Jualo tanah kering seperti 
tembikar). Kedua, iblis/jin. Iblis/jin diciptakan 
Allah dari bahan atau materi yang sudah ada. 
Hal ini dijelaskan di dalam Al-Our'an secara 
eksplisit sebanyak empat kali, yakni OS. Al- 
A'raf (7): 12 dan OS. Shad (38): 76. Iblis/jin 
diciptakan Allah dari api (ndr - j6) seperti di 
dalam OS. Al-Hijr (15J: 27, iblis diciptakan 
Allah dari merijin min ndr (26 Le j4 - nyala 
api). Ketiga, hewan. Hewan diciptakan Allah 
dari sesuatu yang sudah ada, yakni air (OS. 
An-Niir (24): 45) 

2. Apabila objeknya alam semesta maka Al- 
Our'an tidak menjelaskan secara rinci, apakah 
ia diciptakan dari bahan atau materi yang 
sudah ada atau dari ketiadaan. Kata khalg( 315) 
yang berobjek alam semesta di dalam Al- 
Our'an disebut 38 kali dalam 32 surah. Sebagai 
contoh dapat dilihat dalam OS. Al-An'am f6J:1 
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dan 73 dan OS. AI-A'raf (7): 54. 

Jadi, kata khalg (35 ) yang objeknya selain 
alam semesta titik tekannya adalah penciptaan 
jasad, seperti jasad manusia diciptakan dari 
tanah, iblis/jin dari api, sedangkan kata khalg 
(gi) yang berobjek alam semesta tidak di- 
temukan petunjuk penekanannya secara tegas. 

Di sisi lain, kata khalg (Jx) juga dapat 
menunjukkan aksentuasinya pada kemaha- 
kuasaan dan kehebatan ciptaan Allah swt. Ia 
Mahakuasa menciptakan apa saja sesuai dengan 
ketentuan yang ditentukan-Nya dan sesuai 
dengan ukuran yang ditetapkan-Nya, walaupun 
proses dan sebab-sebab penciptaan-Nya kadang- 
kadang tidak terjangkau oleh daya nalar ma- 
nusia. Atau tidak lazim berlaku, seperti pencipta- 
an Isa as. lewat seorang ibu tanpa ayah (OS. Ali 
Imran (3): 47), sedangkan mengenai kelahiran 
Yahya as., dari sepasang suami istri sebagaimana 
layaknya manusia biasa, digunakan kata ij'al 
(J4) (OS. Ali Imran (3): 40 dan 41). 

Atas dasar itulah Allah di dalam Al-Our'an 
disebut al-khilig (33) dan al-khallag (3954) 
(Maha Pencipta dan Sangat Maha Pencipta). Dua 
kata ini, dilihat dari maknanya, khusus digunakan 
untuk Allah dan tidak boleh digunakan untuk 
apa-apa selain Allah. Di dalam Al-Our'an kata 
khalig (J5 ), bentuk ism fa'il ( Jeu | - kata benda 
yang menunjukkan pelaku) disebut pada delapan 
tempat, yakni di dalam OS. Al-An'am (f6): 102, OS. 
Ar-Ra'd (131: 16, OS. Al-Hijr (151: 28, OS. Fathir 
(351: 3, OS. Shad (38J: 71, OS. Az-Zumar (391: 62, 
OS. Ghafir (40): 62, dan OS. Al-Hasyr (591: 24. 
Adapun kata khallig (bentuk superlatif, al- 
mubdlagah, bentuk kata jadian yang mengandung 
makna 'maha pelaku') hanya terdapat di dalam 
OS. Al-Hijr (15J: 86 dan OS. Yasin (361: 81. Jadi, 
sesuai dengan fungsi ism fa'il dalam bentuk al- 
mubGlaghah itu, kata khAlig lebih mempertegas lagi 
kemahapenciptaan dan kemahakuasaan Allah 
sebagai khalig. 

Di dalam Al-Our'an ditemukan makna yang 
sama antara kata khalaga ( sjx) dan ja'ala (Jas ), 
seperti wa khalaga minhd zaujahh (4535 KL d5) 
OS. An-Nisa' (4): 1, dan ja'ala minhd zaujaha 
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(4533 Ea Jas) (OS. AI-A'raf (7): 189 dan OS. 
Az-Zumar (39): 6). Kedua kata ini menunjukkan 
arti yang sama. Akan tetapi, dalam hal ini, kata 
khalaga menunjukkan kemahakuasaan dan ke- 
hebatan ciptaan Allah yang tiada taranya, 
sedangkan kata ja'ala hanya menunjukkan bahwa 
penciptaan itu dari materi yang sudah ada, yakni 
nafs wahidat (33-59 yi). 

Al-Our'an juga menunjukkan bahwa pen- 
ciptaan dengan kata khalg bersifat gradual, seperti 
manusia berasal dari pencampuran antara 
spermatozoa laki-laki dan ovum perempuan, yang 
kemudian menjadi embrio, dan seterusnya. Begitu 
pula penciptaan alam semesta melalui enam 
tahapan atau periode. 

Selain itu, kata khalg pada dasarnya di- 
gunakan khusus untuk Allah swt. Adapun 
pemakaiannya di dalam Al-Our'an kepada apa- 
apa selain Allah hanya sebatas lafal dan tidak 
hakiki. Kata khiligin (::25-) dalam bentuk jamak 
juga berarti demikian. Pemakaian ini dimaksud- 
kan untuk tujuan tertentu, yang pada hakikat- 
nya perbuatan tersebut tidak mungkin di- 
lakukan oleh manusia pada umumnya. Sebagai 
contoh di dalam OS. Ali “Imran (3): 49 dan OS. 
AI-M#'idah (5): 110, kata khalg digunakan untuk 
mengungkapkan kemampuan Nabi Isa as. yntuk 
menciptakan burung yang sebenarnya dari 
tanah dengan izin Allah. Hal ini dipakaikan Allah 
kepadanya sebagai suatu mukjizat untuk me- 
nguatkan kenabiannya. Demikian pula di dalam 
OS. An-Nahl (16): 17 kata khalg digunakan untuk 
selain Allah (berhala). Hal itu dimaksudkan 
sebagai tantangan dari Allah, apakah Allah yang 
menciptakan tersebut sama dengan tuhan 
berhala yang disembah yang tidak bisa berbuat 
apa-apa. Di dalam hal OS. Al-'Ankabit (29!: 17, 
kata khalg digunakan untuk orang yang berbuat 
dosa, untuk menunjukkan bahwa perbuatan 
mereka itu mengada-ada saja dan sangat salah. 
& Sirajuddin Zar & 


KHAMR (2) 
Arti asal kata khamr (A5 ) adalah 'tutup'. Segala 
sesuatu yang berfungsi sebagai penutup disebut 
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khimir (&- ). Kemudian, lebih populer kata itu 
diartikan sebagai 'kerudung atau tutup kepala 
wanita', seperti yang terdapat di dalam OS. An- 
Nur (24): 31. Adapun arti lain dari kata khamr 
(5) adalah "minuman yang memabukkan'. 
Disebut khamr (Lx ) karena minuman keras 
memunyai pengaruh negatif yang dapat me- 
nutup atau melenyapkan akal pikiran. Kata khamr 
(5) yang berarti 'minuman keras', di dalam 
Al-Our'an, disebut enam kali, antara lain, di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 219 dan OS. Al- 
Mf'idah (51: 90 dan 91. 

Inti pembicaraan Al-Our'an tentang hal ini 
berkisar pada persoalan hukum meminum jenis 
minuman tersebut. Al-Our'an menetapkan 
bahwa hukum meminum khamr (5) adalah 
haram. Pengharaman khamr (5 ) ini oleh Al- 
Our'an ditetapkan secara bertahap. Pada tahap 
pertama, Al-Our'an di dalam ayat Makkiyah-nya 
secara tidak langsung mulai menganjurkan 
menghindari khamr (A5 ) dengan menunjukkan 
bahwa padanya terdapat unsur memabukkan, 
seperti ditegaskan di dalam OS. An-Nahl (16): 
67. Meskipun begitu, ayat ini belum meng- 
haramkan khamr (-5 ). Dengan kata lain, khamr 


Minuman keras memunyai pengaruh negatif yang dapat 
menutup (khamr) atau melenyapkan akal pikiran. 
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(5 ) yang dibuat dari buah korma dan anggur 
itu pada masa awal Islam adalah halal. Ke- 
mudian, pada periode Madinah turun ayat Al- 
Our'an yang secara tegas mencela khamr (- ). 
Di situ terdapat mudharat yang lebih besar 
dibandingkan manfaatnya, sebagaimana di- 
tegaskan di dalam OS. Al-Bagarah (2): 219. 
Menanggapi ayat ini, kaum Muslim ketika itu 
masih terpecah menjadi dua golongan. Sebagian 
meninggalkan minum khamr (4x) karena 
menyadari adanya dosa yang besar dan se- 
bagian lagi tetap meminumnya karena melihat 
adanya aspek manfaat pada jenis minuman 
tersebut. Selanjutnya, Al-Our'an secara tegas 
melarang atau mengharamkan minum khamr 
(2) khusus pada waktu-waktu menjelang 
shalat, seperti yang terdapat di dalam OS. An- 
Nisa' (4): 43. Dengan ayat ini, seseorang mungkin 
tetap meminum khamr (Az ) setelah Isya, 
misalnya, yang pada waktu Shubuh mabuknya 
hilang. Pada tahap terakhir, turun ayat Al- 
Our'an yang mengharamkan khamr (-5 ) secara 
mutlak pada seluruh waktu, seperti ditegaskan 
di dalam OS. Al-Ma'idah (5J: 90 dan 91. Di- 
ceritakan, ketika ayat ini turun, Umar bin Al- 
Khattab berkata, “Sungguh kami berhenti 
minum khamr (5 )'. Sahabat Anas meriwayat- 
kan bahwa sejumlah orang tengah minum khamr 
(-- )di rumah Abu Thalhah, begitu mendengar 
diharamkannya khamr (5 ), mereka langsung 
menumpahkan dan memecahkan semua bejana 
khamr (5 ). Jumhur ulama bersepakat bahwa 
khamr (5 ), banyak maupun sedikit, adalah 
haram. « Suryan A. Jamrah « 


KHAMSAH (2.5) 
Kata khamsah berasal dari akar kata khamasa- 
yakhmusu-khamsan—wa khamsatan (pa — yaa 
As, —Us43 ). Di dalam berbagai bentuknya, 
kata ini disebut delapan kali dalam Al-Our'an, 
yakni kata khamsah (x.. ), disebut tiga kali, al- 
khfmisah (2... ) dua kali: khamsina (5:4 ) dua 
kali: dan khumusahu (45 ) sekali. 

Ibnu Faris menyebutkan, bahwa rangkaian 
huruf kha', mim, dan sin, yang membentuk suatu 
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kata, menunjuk arti kepada suatu bilangan yang 
sudah dikenal, yaitu 5 (lima). 

Kata khamsah terdapat di dalam OS. Ali 
Imran (3):125 yang dirangkai dengan kata Alifin 
(VI) yang menunjuk angka ribuan. Frasa ini 
disebut berkaitan dengan penegasan Allah swt. 
kepada orang-orang beriman, bahwa jika mereka 
bersabar (tetap bersama Nabi) dan bertakwa 
(tidak menyalahi perintahnya), niscaya Allah 
akan menolong mereka dengan mengerahkan 
lima ribu malaikat yang memakai tanda dari 
serangan musuh (kafir Ouraisy) yang datang 
secara tiba-tiba. 

Di dalam OS. Al-Kahfi (18): 22 disebutkan 
kata khamsah di dalam konteks perselisihan 
pendapat di kalangan ahli kitab mengenai jumlah 
ashhabul kahfi (para pemuda yang pernah ditidur- 
kan Allah di dalam sebuah gua). Di antara mereka 
ada yang mengatakan, “Mereka berjumlah tiga 
orang dan keempat adalah anjingnya”. Yang lain 
mengatakan, “mereka lima orang dan keenam 
adalah anjingnya”. Yang lain lagi mengatakan, 
“Mereka tujuh orang dan kedelapan adalah 
anjingnya”. Lanjutan ayat memerintahkan 
kepada Muhammad saw. untuk mengatakan, 
“Tuhanku lebih mengetahui jumlah mereka, dan 
tidak ada yang mengetahui jumlah mereka kecuali 
hanya sedikit.” Selanjutnya, dikemukakan lara- 
ngan untuk tidak memperdebatkan hal tersebut 
dengan mereka (ahli kitab) dan larangan untuk 
bertanya kepada mereka tentang ashhibul kahfi 
tersebut. 

Di dalam OS. Al-Mujadalah (58): 7 terdapat 
kata khamsah yang berkaitan dengan pengetahuan 
dan penyertaan (hadirnya) Allah di mana-mana. 
Ditegaskan, bahwa tiada pembicaraan rahasia 
di antara tiga orang melainkan Dialah yang 
keempat. Tiada pembicaraan di antara lima 
orang melainkan Dialah yang keenam. Dia selalu 
menyertai kita di mana pun kita berada. 
Lanjutan ayat menginformasikan bahwa Dia 
akan memberitakan segala apa yang telah 
dikerjakan manusia pada Hari Kiamat kelak. 
Sesungguhnya Dia Maha Mengetahui segala 
sesuatu. 
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Bentuk lain yaitu kata khdmisah (2. - 
yang kelima) disebut dua kali di dalam OS. An- 
Nur (24): 7 dan 9. Pada ayat pertama, kata 
khimisah berkaitan dengan sumpah yang di- 
lakukan oleh seorang suami yang menuduh 
istrinya berzina tetapi tidak memunyai saksi 
selain dirinya sendiri. Kesaksian dilakukan 
dengan cara bersumpah empat kali dengan nama 
Allah, bahwa sungguh ia benar dan yang kelima 
kalinya mengikrarkan bahwa laknat Allah akan 
menimpanya jika ia berdusta. Adapun pada ayat 
kedua, kata khimisah berkaitan dengan pembelaan 
istri agar terhindar dari hukuman, yaitu ia 
bersumpah dengan nama Allah empat kali 
bahwa suaminya sungguh berdusta dan yang 
kelima kalinya mengikrarkan bahwa laknat 
Allah akan menimpanya jika suaminya benar. 

Bentuk khamsina (52-35 - lima puluh) 
disebut di dalam OS. Al-Ankabiit (29): 14 dan OS. 
Al-Ma'arij (70J: 4. Pada ayat pertama, kata 
khamsina digunakan di dalam konteks pengutus- 
an Nabi Nuh as. ke tengah-tengah kaumnya 
dalam mendakwakan tauhid. Ia berdakwah 
selama seribu tahun kurang lima puluh tahun, 
tetapi mereka tidak menyambut dengan baik 
seruan tersebut, sampai akhirnya banjir besar 
menimpa kaumnya dan menenggelamkan orang- 
orang lalim (kafir) di antara mereka. Pada ayat 
kedua, kata khamsina berkaitan dengan aktivitas 
para malaikat yang menghadap kepada Tuhan di 
dalam sehari, yang jarak tempuhnya lima puluh 
ribu tahun jika dilakukan oleh selain malaikat. 

Selanjutnya, kata khumusahu (41) 
seperlima) disebut dalam OS. Al-Anfal (8): 4 
digunakan dalam konteks pembagian harta 
rampasan perang, yaitu seperlima dari harta itu 
adalah untuk Allah, Rasul, kerabat Rasul, anak- 
anak yatim, orang-orang miskin dan ibnu sabil. 
& Salahuddin & 


KHAMTH (52) 

Makna asal kata khamth (22), menurut Ibnu 
Faris, adalah 'murni' dan 'licin'. Menurut 
Muhammad Ismail Ibrahim, makna kata khamth 
(12) adalah “buah tumbuh-tumbuhan yang 
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pahit dan tidak mungkin dimakan'. Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, makna kata khamth (55) 
adalah “pohon yang tidak berduri. Ada pula 
yang mengatakan pohon arak. Menurut Ibrahim 
Anis, kata khamth (5) berarti “bau yang 
harum'. Kata takhammatha (1,7 4: ) berarti "sangat 
marah' dan juga berarti "benturan ombak laut'. 
Al-khamthah (4, 24 ) berarti 'khamar (arak) yang 
sudah masam', khamithal lahma ( lh Is) 
berarti 'memanggang/membakar daging. 

Kata khamth (21) disebut satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu dalam OS. Saba' (34|: 16. 
Kata khamth (,»5) dalam surah ini lebih tepat 
diberi makna 'pahit'. Kata khamth (,”5 ) di sini 
berkaitan dengan kisah kaum Saba. Pada 
mulanya mereka hidup dalam kemakmuran 
dengan adanya dua buah kebun yang menjadi 
sumber kehidupan mereka. Namun, mereka 
berpaling dari perintah Tuhan dan tidak ber- 
syukur kepada-Nya. Akibatnya, Tuhan men- 
datangkan banjir besar kepada mereka sehingga 
kedua kebun tersebut diganti Tuhan dengan dua 
kebun yang ditumbuhi pohon-pohon yang 
berbuah pahit, pohon ashl ( Se - sejenis pohon 
cemara) dan sedikit dari pohon sidr (1. - sejenis 
pohon bidara). « Hasan Zaini « 


KHANNAS ( »t») 

Kata khannis (ts ) berasal dari kata khanasa 
(x5 ) yang secara literal berarti 'tertutup' atau 
"tersembunyi '. Al-Khannis (| A54 ) berarti 'pergi 
secara sembunyi-sembunyi'. Al-Khunis (34) 
berarti timbul kemudian tenggelam' atau 
'muncul kemudian menghilang. 

Kata yang berasal dari khanasa ( ) 
disebut dua kali di dalam Al-Our'an, satu kali di 
dalam bentuk al-khunnas (#5 ), yakni terdapat 
di dalam OS. At-Takwir (81): 15 dan satu kali di 
dalam bentuk al-khannis ( AE ) yakni terdapat 
di dalam OS. An-Nas (114): 4. Meskipun terdapat 
perbedaan objek yang dibicarakan dari kedua 
ayat dimaksud, secara umum makna yang 
dikandungnya dapat dikembalikan kepada 
pengertian bahasa. 

Kata al-khunnas (| .AJ1) di dalam OS. At- 
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Takwir (811: 15 berbicara mengenai bintang. 
Menurut Ibnu Faris, bintang disebut al-khunnas 
( Naa ) karena ia tidak tampak (menghilang) di 
waktu siang dan terbit atau muncul kembali di 
malam hari. Keadaan tersebut berlangsung terus 
menerus sesuai dengan takdir yang telah 
ditetapkan Allah (OS. Al-A'raf (7): 54 dan OS. 
An-Nahl (16): 12). 

Adapun kata al-khannis (s1) di dalam 
OS. An-Nas (114): 4 berbicara mengenai sifat 
setan yang senantiasa menggoda manusia 
dengan berbagai macam cara agar melanggar 
ketentuan-ketentuan Tuhan. Bisikan dan godaan 
setan dalam ayat ini disebut al-khannis karena ia 
datang menggoda manusia secara sembunyi- 
sembunyi dan bisikannya pun sangat halus. 
Bisikan tersebut datang menggoda manusia agar 
melanggar ketentuan Allah pada saat manusia 
lalai dari mengingat Allah. Akan tetapi, ketika 
manusia menyadari bisikan tersebut sebagai 
godaan setan, lalu berzikir kepada Tuhan, 
seketika itu pun bisikan setan hilang perlahan- 
lahan. Meskipun begitu, pergi dan menghilang- 
nya bisikan tersebut hanya bersifat sementara 
karena setan tetap mengintai kapan manusia itu 
lalai mengingat Tuhan. Tidak akan berhenti 
sebelum manusia melanggar ketentuan Allah, 
baik meninggalkan perintah maupun melakukan 
larangan dari yang terbesar sampai yang 
terkecil. 

Bisikan tersebut akan lenyap pada saat 
manusia berzikir mengingat Allah, tetapi ia akan 
datang lagi saat manusia lalai, meskipun mung- 
kin dengan takaran yang lebih kecil dan lebih 
ringan dari takaran sebelumnya sampai akhir- 
nya manusia teperdaya dengan godaan tersebut. 
Begitu permintaan setan dituruti oleh manusia 
maka pada tahap berikutnya, setan akan datang 
menggoda dengan permintaan yang lebih besar. 
Hal tersebut berlangsung terus-menerus se- 
panjang hidup manusia: sejak semula iblis telah 
bersumpah akan memperdayakan semua anak 
cucu Adam tanpa kecuali dengan berbagai 
macam cara agar durhaka kepada Tuhan (OS. Al- 
A'raf (71:17) dan karena itu OS. An-Nas (114): 1- 
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6, secara umum memberikan pengajaran kepada 
umat manusia agar senantiasa memohon per- 
lindungan kepada Tuhan dari segala tipu daya 
setan dalam berbagai bentuk-nya. 

# M. Galib Matola & 


KHARAB (wiz) 

Kharab (5) berasal dari akar kata khariba - 
yakhrabu — kharaban — wa kharaban (LD F4 - Lx 
V3 - V5 ). Di dalam Al-Our'an kharab disebut 
satu kali (OS. Al-Bagarah (2): 114). Demikian 
juga dengan yakhribiina (Sg Az ), bentuk mudhiri' 
jamaknya (OS. Al-Hasyr (591: 2). 

Ibnu Faris menyebutkan, bahwa kata yang 
terdiri dari rangkaian huruf kha', rd', dan ba', 
menunjuk arti 'pecah, merekah, tembus atau 
berlubang. Dari sini lahir kata al-khurbah (17 21 - 
lubang): al-kharab ( en - hancur, runtuh, roboh) 
lawan dari al-'imdrah (5 Lah “ bangunan). 

Al-Our'an menggunakan kata kharab di 
dalam arti 'menghancurkan atau merobohkan'. 
Di dalam OS. Al-Bagarah (2): 114, kharab disebut 
di dalam konteks pernyataan Allah tentang 
orang yang paling lalim, yakni mereka yang 
menghalang-halangi dari menyebut nama Allah 
di dalam masjid-masjid-Nya dan berusaha 
'merobohkan' masjid-masjid tersebut. Mereka 
ini tidak sepantasnya masuk ke dalam majjid, 
kecuali dengan rasa takut (kepada Allah). Mereka 
akan memperoleh kehinaan di dunia dan akan 
mendapat siksa yang berat di akhirat kelak. 
Namun, di samping arti 'merobohkan', ada 
sebagian ahli tafsir yang mengartikan frasa “fi 
kharabiha” (Ce! 4) pada ayat tersebut dengan 
'kegiatan melarang melakukan zikir di dalam- 
nya'. Dengan demikian, ayat tersebut dipahami, 
bahwa orang-orang yang paling lalim adalah 
mereka yang menghalang-halangi ataupun 
melarang dilakukannya segala bentuk kegiatan 
zikir di dalam masjid-Nya. Dan ketika masjid 
tidak lagi dipakai untuk kegiatan zikir atau 
menyebut dan membesarkan nama Allah di 
dalamnya maka hal ini sama artinya dengan 
merobohkan masjid tersebut. 

Di dalam OS. al-Hasyr (591: 2, yukhribina 
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(S4) disebut di dalam konteks pengusiran 
orang-orang kafir (ahli kitab dari kalangan Bani 
Nadhir) dari Madinah akibat pengkhianatan 
janji yang telah disepakati dengan Nabi 
Muhammad saw. setelah perang Uhud. Ayat 
tersebut menginformasikan, bahwa pengusiran 
orang-orang kafir tersebut, sama sekali di luar 
dugaan (tidak disangka-sangka) oleh orang- 
orang beriman, sedangkan mereka (orang-orang 
kafir tersebut) sangat yakin, bahwa mereka 
dapat mempertahankan diri di dalam benteng- 
benteng pertahanan mereka dari (siksaan) Allah. 
Lalu, Allah mendatangkan hukuman kepada 
mereka dari arah yang tidak disangka-sangka, 
dan mencampakkan ketakutan ke dalam hati 
mereka. Mereka kemudian 'merobohkan atau 
memusnahkan' rumah-rumah mereka dengan 
tangan-tangan mereka sendiri dan tangan orang- 
orang yang beriman. Sebagian ahli tafsir me- 
ngatakan, bahwa perobohan mereka terhadap 
rumah-rumah mereka sendiri, karena mereka 
tidak ingin rumah-rumah mereka tersebut disita 
sebagai ghanimah (harta rampasan) oleh Nabi 
saw. dan para shahabatnya. & Salahuddin « 


KHARAO ($$) 
Kharag berasal dari kata yang berakar kh4', rd', dan 
gaf (&-,-gz ) yang dibaca kharaga-yakhrigu- 
khargan (G& - 84 - G&), maknanya ialah 
'melubangi'. Kata itu juga berarti 'menempuh 
perjalanan jauh', misalnya Kharagtul-'ardha khargan 
(8 151 55 - Aku menempuh perjalanan 
yang jauh), karena itu, suatu tempat yang sangat 
jauh disebut kharg. Kharg (3'- ) adalah Mashdar 
yang menurut Ibnu Manzhur, artinya 'lubang' 
atau 'robekan pada tembok atau baju', misalnya 
Fi tsaubihi kharg (S'& «$ $ - Di bajunya ada 
robekan). Selain itu, kharg juga memiliki makna- 
makna lain, yakni 'padang pasir yang luas', 
disebut demikian karena embusan angin yang 
kencang seakan-akan merobek semua yang 
dilaluinya. 

Menurut Al-Ashfahani, kharg berarti 'me- 
motong sesuatu dengan cara merusaknya tanpa 
rencana atau dipikirkan', dan merupakan lawan 
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kata khalg ( is ), yakni melakukan sesuatu dengan 
cermat dan terencana. Dengan makna ini, terdapat 
satu ayat di dalam OS. Al-Kahfi (18J: 71 yang 
berulang dua kali dalam bentuk kata kerja 
perfektum, yakni firman Allah 


2.3 Aa ea “an Pr P - Ten 2.002 
SA BA JS UEA AAA GUS hj Ge lalat 


Cah GA Sa AS Lai 
(Fa-nthalaga hattd idza rakiba fis-safinati kharagahd gala 
akharagtahd litughriga ahlahd lagad ji'ta syai'an imrd). 
“Maka berjalanlah keduanya hingga tatkala keduanya 
menaiki perahu lalu Khidr melubanginya. Musa 
berkata,” Mengapa kamu melubangi perahu itu yang 
akibatnya kamu menenggelamkan penumpangnya? 
Sesungguhnya kamu telah berbuat sesuatu kesalahan 
yang besar.” 


Diceritakan oleh Az-Zamakhsyari bahwa 
Khidr dan Musa berjalan-jalan di tepi pantai 
untuk mencari perahu tumpangan. Ketika 
mereka menaikinya, para penduduk pantai itu 
meneriaki mereka sebagai pencuri dan me- 
nyuruh mereka keluar dari perahu. Namun, 
pemilik perahu itu berkata, “Aku melihat pada 
mereka wajah kenabian.” Ketika mereka akan 
membawa Khidr dan Musa, Khidr mengambil 
kapak dan melubangi perahu itu dengan melepas 
dua papannya. Kemudian Musa berusaha 
menutup lubang itu dengan bajunya agar airnya 
tidak masuk dan menenggelamkan perahu itu 
seraya berkata, “Apakah Engkau melubanginya 
yang akibatnya penumpangnya tenggelam? 
Sesungguhnya Engkau telah melakukan suatu 
perbuatan yang besar.” 

Adapun dengan makna 'menempuh per- 
jalanan jauh di atas bumi seakan-akan me- 
nembusnya' terdapat pemakaiannya di dalam 
bentuk kata kerja imperfektum, al-fi'1 al-mudhiri' 
(& pena Jadi ) pada satu ayat saja, yakni OS. Al- 
Isra' (17): 37, 


EGA IN AN 3 3G 
V5 oi 
(Wa IG tamsyi fil-ardhi marahan innaka lan takhrigal- 


ardha walan tablughal-jibala thila) 
“Janganlah kamu berjalan di muka bumi ini dengan 
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sombong karena sesungguhnya kamu sekali-kali tidak 
dapat menembus bumi dan sekali-kali kamu tidak akan 
sampai setinggi Gunung.” 


Di dalam ayat ini Allah menegaskan bahwa 
manusia tidak akan bisa membuat lubang di atas 
bumi dan menembusnya walaupun menginjak- 
injaknya dengan kuat. 

Selain makna tersebut, ditemukan pula 
pemakaian kata itu di dalam kiasan, yakni di 
dalam OS. Al-An' im (6): 100, 

Aa nah AS a33 AAA GAN K3 Ulang 
(Wa ja'ali lillahi syurak@'al-jinna wa khalagahum wa 
kharagi lahi banina wa banitin bighairi 'ilm) 

“Mereka (orang-orang musyrik) menjadikan jin itu sekutu 
bagi Allah: padahal, Allahlah yang menciptakanjin-jin 
itu, dan mereka membohong (dengan mengatakan), 
“Bahwasanya Allah memunyai anak laki-laki dan 
perempuan”, tanpa (berdasar) ilmu pengetahuan.” 


Di dalam ayat ini, kata kharag diartikan 
'menciptakan' atau 'membuat kebohongan', 
yakni dengan mengatakan bahwa Allah me- 
munyai anak-anak laki-laki yang menurut 
orang-orang Yahudi, yaitu 'Uzair, sedangkan 
menurut orang-orang Nasrani, yaitu Isa Al- 
Masih: adapun anak-anak wanita-Nya ialah 
para malaikat sebagaimana dikatakan orang- 
orang musyrik Arab. Hanya mereka tidak dapat 
menjawab ketika ditanya mengapa para ma- 
laikat berjenis kelamin wanita, apa yang mereka 
katakan hanya sekedar dugaan yang tidak 
berasas dan tidak atas dasar pengetahuan yang 
meyakinkan. Penafsiran ini disampaikan oleh 
Sayyid Outhub berdasarkan riwayat Ibnu Abi 
Hatim dari As-Suddi. As-Suyuthi menafsirkan 
sedikit berbeda: ini disandarkan pada riwayat 
'Abd ibnu Hamid dan Ibnu Abi Hatim dari 
Oatadah, dengan mengatakan bahwa orang- 
orang Yahudi dan Nasrani berkata, “Kami 
adalah anak-anak dan kekasih Allah”, sedang- 
kan orang-orang musyrik Arab menyembah 
Latta dan “Uzza, dan mereka mengatakan bahwa 
“Uzza adalah anak wanita Allah. 
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Menurut Az-Zamakhsyari, ketika Al- 
Hasan ditanya tentang makna tersebut, ia 
menjawab bahwa kata itu adalah dari bahasa 
Arab dan orang-orang Arab memakainya di 
dalam percakapan sehari-hari. Dijelaskan lebih 
lanjut bahwa apabila seseorang membuat suatu 
kebohongan di hadapan suatu perkumpulan, 
mereka mengatakan, “Wallahi gad kharagaha" 
(G8 A4 - Sesungguhnya ia telah membuat 
kebohongan). 

Kata kharag di dalam Al-Our'an hanya di- 
gunakan sebanyak empat kali dalam tiga ayat: 
tiga kali dalam bentuk kata kerja perfektum dan 
sekali sebagai kata kerja imperfektum. Di dalam 
tiga pemakaian artinya adalah 'merusak' atau 
'melubangi', dan "menempuh perjalanan yang 
jauh di atas bumi seakan-akan menembusnya', 
sedangkan sekali dengan arti kiasan, yakni 
'membuat kebohongan', yaitu ketika mereka 
mengatakan bahwa Allah memunyai anak: laki- 
laki dan perempuan. « Ahmad Saiful Anam « 


KHARDAL (J5) 

Kata khardal ( J5” ), menurut Muhammad Ismail 
Ibrahim, adalah 'tumbuh-tumbuhan yang 
berbiji hitam lagi sangat kecil'. Orang Arab 
menjadikan biji tumbuh-tumbuhan ini sebagai 
perumpamaan yang paling kecil. Menurut 
Ibrahim Anis, khardal (J5 ) adalah 'tumbuh- 
tumbuhan yang hidup dan tumbuh di sawah 
dan di pinggir jalan, bijinya digunakan untuk 
harum-haruman, dan juga digunakan untuk 
bumbu makanan'. Di dalam bahasa Indonesia, 
kata khardal ( J5'5 ) sering diterjemahkan dengan 
“biji sawi. 

Kata khardal (Js'z ) disebut dua kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al-Anbiya' 
(21): 47 dan OS. Lugman (31): 16. Kata khardal 
(Js,2 ) di dalam OS. Al-Anbiya (21): 47 berkaitan 
dengan keadilan Tuhan pada Hari Kiamat. Pada 
hari itu Tuhan meletakkan timbangan yang adil, 
tiada dirugikan seseorang sedikit pun. Setiap 
amal kebaikan akan diberi pahala oleh Tuhan 
meskipun amalan itu hanya seberat biji sawi. 

Kata khardal ( J5'5 ) di dalam OS. Lugman 
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(31): 16 berkaitan dengan nasihat Lugman 
terhadap anaknya. Antara lain dikatakannya, 
“Hai anakku, sesungguhnya jika ada suatu 
perbuatan seberat biji sawi dan berada di 
dalam batu atau di langit atau di dalam bumi, 
niscaya Allah akan membalasnya. Sesungguh- 
nya Allah Mahahalus lagi Maha Mengetahui.” 


# Hasan Zaini # 


KHARRA (5 

Menurut Ibnu Faris asal makna kata kharra (5) 
adalah 'jatuh atau gugur dengan bersuara'. 
Karenaitu, suara air disebut kharir ( »,- ). Begitu 
juga suara orang tidur (dengkur) disebut pula 
kharir. Suara kisaran/gilingan disebut khurr (-- ) 
karena biji gandum dan lain-lain yang dijatuh- 
kan/dimasukkan ke dalamnya menimbulkan 
bunyi. Pangkal telinga juga disebut khurr. 
Menurut Ibrahim Anis dan Muhammad Ismail 
Ibrahim, kharr ("5 ) berarti 'jatuh dari atas ke 
bawah dengan bersuara'. Kata kharr ("5 ) sering 
dihubungkan dengan Allah, seperti kharra lillah 
(&:5) yang berarti 'sujud kepada Allah'. 
Kharrirah (5,5 ) berarti 'mata air yang me- 
ngalir', dan juga berarti 'gasing'. 

Kata kharra (5), dalam bentuk fi'1 madhi 
(6 jas - kata kerja bentuk lampau) disebut 
delapan kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam 
OS. Al-A'raf (7): 143, OS. An-Nahl (16): 26, OS. 
Yusuf (12): 100, OS. Maryam (19): 58, OS. Al-Hajj 
(22): 31, OS. As-Sajadah (32): 15, OS. Saba' (34|: 
14, dan OS. Shad (38): 24. Di dalam bentuk fil 
mudhari' (« Naa Je — kata kerja yang menunjuk- 
kan waktu sekarang atau yang akan datang) 
disebut empat kali, yaitu di dalam OS. Al-Isra' 
(17): 107, 109, OS. Maryam (19): 90, dan OS. Al- 
Furgan (25J: 73. 

Kata kharra (5) dalam OS. Al-A'raf (7): 143 
berkaitan dengan kisah Musa. Ia meminta agar 
Tuhan memperlihatkan diri-Nya kepada Musa. 
Tuhan menegaskan, bahwa Musa tidak akan 
dapat melihat Tuhan, tetapi Musa disuruh 
melihat kepada gunung. Jika gunung itu tetap di 
tempatnya seperti sediakala, berarti Musa akan 
dapat melihat Tuhan. Tatkala Tuhannya tampak 
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di gunung itu, Tuhan membuat gunung itu 
hancur luluh dan Musa pun jatuh pingsan. 

Kata kharra (“5 ) di dalam OS. An-Nahl (16): 
26 berhubungan dengan orang yang berbuat 
makar. Allah menghancurkan rumah-rumah 
mereka dari fondasinya, lalu atap rumah itu 
jatuh menimpa mereka dari atas, dan azab Tuhan 
datang menimpa mereka dari tempat yang tidak 
mereka sadari. 

Kata kharrii (1,?5 ) di dalam OS. Yiisuf (12): 
100 dalam konteks kisah Yusuf. Setelah orang tua 
dan saudara-saudaranya datang ke tempat 
Yusuf, Yusuf menaikkan kedua ibu-bapaknya ke 
atas singgasana. Dan mereka merebahkan diri 
seraya bersujud kepada Yusuf. Yang dimaksud 
dengan sujud di sini ialah sujud penghormatan, 
bukan sujud ibadah. 

Kata kharri (1,5) di dalam OS. Maryam 
(191: 58 berkaitan dengan sikap para nabi, seperti 
Idris, Nuh, Ibrahim, dan orang-orang yang 
mendapat petunjuk, bila dibacakan ayat-ayat 
Tuhan kepada mereka, mereka merebahkan diri 
dengan bersujud dan menangis. 

Kata kharra (“5 ) di dalam OS. Al-Hajj (22): 
31 berhubungan dengan sikap orang yang 
mempersekutukan Allah, seolah-olah ia jatuh 
dari langit lalu disambar oleh burung, atau 
diterbangkan angin ke tempat yang jauh. 

Kata kharra (1 hp ) di dalam OS. As-Sajadah 
(32): 15 mengenai sikap orang Mukmin, bila 
diperingatkan dengan ayat-ayat Allah, mereka 
tersungkur sujud dan bertasbih serta memuji 
Tuhannya. Disunatkan mengerjakan sujud 
tilawah apabila membaca atau mendengar ayat- 
ayat sajdah seperti ini. | 

Kata kharra (“5 ) di dalam OS. Saba' (341: 14 
berkaitan dengan kisah Sulaiman as. Allah 
mengatakan, “Tatkala Kami (Tuhan) telah 
menetapkan kematian Sulaiman, tidak ada yang 
menunjukkan kepada mereka kematiannya itu 
kecuali rayap yang memakan tongkatnya. Maka 
tatkala Sulaiman telah tersungkur, tahulah jin 
itu bahwa kalau sekiranya mereka mengetahui 
yang gaib, tentulah mereka tidak akan tetap di 
dalam siksa yang menghinakan.” 
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Kata kharra (“& ) di dalam OS. Shad (38): 24 
berkaitan dengan kisah Nabi Daud as. pernah 
datang kepadanya dua orang yang bertikai dan 
meminta penyelesaian secara adil kepada Nabi 
Daud as. Salah seorang dari keduanya berkata, 
bahwa saudaranya memunyai 99 ekor kambing, 
sedangkan ia hanya memunyai satu ekor 
kambing. Namun, temannya itu selalu meminta 
kambing satu-satunya miliknya dan dalam 
perdebatan itu dia kalah. Daud menjelaskan, 
bahwa temannya tersebut telah berlaku lalim. 
Daud mengira, bahwa Tuhan menganiayanya 
maka ia meminta ampun kepada Tuhannya, lalu 
tersungkur sujud dan bertobat kepada-Nya. 


# Hasan Zaini & 


KHARRASHUN ( 0215) 
Kata kharrishin (5255 ) adalah jamak dari kata 
kharrish. Sedang kata kharrish (ss ) adalah 
bentuk superlatif (shighah mubalaghah 3 1&.o) 
dari khdrish (/& ), yang merupakan ism fail 
( su — - kata benda pelaku) dari kharasha, 
yakhrushu, kharshan (Ce'& — Sexs — je ) yang 
menurut Ibnu Faris memunyai makna asal 
'menerka, mengira-ngira, menduga', dan juga 
berarti 'dusta'. Dengan demikian, kata kharrdsh 
((»5) berarti “orang yang sangat pendusta/ 
pembohong'. Orang pendusta disebut kharrish 
(2), kata Al-Raghib Al-Asfahani sebab ia 
mengatakan sesuatu tidak berdasarkan ke- 
yakinan dan ilmu, tetapi atas dasar perkiraan 
dan dugaan belaka. Kata lain yang seasal dengan 
kharris (px) adalah khirish ( 2!» ) yang 
berarti 'tombak yang bermata pendek', khirsh 
(Le) berarti 'kalung dari emas atau perak, 
anting-anting', dan juga berarti 'guci, tong” dan 
'keranjang'. Al-Khirish (»)W ) berarti 'air 
dingin', al-khursh (s'34 ) berarti 'setiap tongkat 
dari kayu', dan juga berarti 'dahan'. 

Kata kharrishiin (5215 ) disebut satu kali 
di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Azd- 
Dzariyat (51): 10. Di dalam bentuk fi1 midhi 
(6 Jas - kata kerja lampau) disebut empat kali, 
yaitu di dalam OS. Al-An'am (6): 116, 148, OS. 
Ytinus (10): 66, dan OS. Az-Zukhruf (43): 20. 

Kata kharrishin (H5 A25 ) di dalam OS. Adz- 
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Dzariyat (51): 10 berkaitan dengan hari ber- 
bangkit. Pada hari itu orang-orang yang banyak 
berdusta dikutuk oleh Tuhan, yaitu orang-orang 
yang tenggelam di dalam kebodohan lagi lalai. 

Kata yakhrushina (5,2: ) di dalam OS. Al- 
An'am (6J: 116 disebut dalam konteks pem- 
bicaraan tentang ketidakbolehan mengikuti 
pendapat orang yang dapat menyesatkan dari 
jalan Allah. Pendapat mereka itu hanyalah 
sangkaan atau dugaan belaka dan mereka tidak 
lain berdusta terhadap Allah, seperti menghalal- 
kan memakan apa-apa yang telah diharamkan 
Allah, mengharamkan apa-apa yang telah 
dihalalkan Allah, dan menyatakan bahwa Allah 
memunyai anak. 

Kata takhrushiina ( 5'£s'xi ) di dalam ayat 148 
pada surah yang sama berkaitan dengan orang- 
orang musyrik yang mengatakan, “Jika Allah 
menghendaki, niscaya kami dan nenek moyang 
kami tidak mempersekutukan Allah dan tidak pula 
kami mengharamkan sesuatu apa pun. Demikian 
pula orang-orang yang sebelum mereka telah 
mendustakan (para rasul) sampai mereka merasa- 
kan siksaan Kami (Tuhan). Katakanlah: Adakah 
kamu memunyai suatu pengetahuan sehingga 
dapat kamu mengemukakannya kepada kami? 
Kamu tidak mengikuti kecuali persangkaan belaka 
dan kamu tidak lain hanyalah berdusta”. 

Kata yakhrushiina (Yi) di dalam OS. 
Yinus (10): 66 berhubungan dengan pernyataan 
Tuhan, bahwa orang-orang yang membuat sekutu 
di luar Allah tidaklah mengikuti suatu keyakinan. 
Mereka tidak mengikuti kecuali prasangka belaka, 
mereka tidak lain hanyalah berdusta. 

Kata yakhrushina ( Yp»'54 ) di dalam OS. Az- 
Zukhruf (43): 20 berkaitan dengan pernyataan 
orang musyrik yang mengatakan, “Jikalau Allah 
Yang Maha Pemurah menghendaki, tentulah 
kami tidak menyembah mereka (malaikat). 
Mereka tidak memunyai pengetahuan sedikit 
pun tentang itu, mereka tidak lain hanyalah 
menduga-duga belaka.” & Hasan Zaini « 


KHASAF (5.5) 
Kata khasaf berasal dari khasafa-yakhsifu-khasfan/ 
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khusifan (Sp Ck -busy — Cuma ) terdiri atas 
huruf khg' sin, dan fa', yang mengandung arti 'samar' 
dan 'meresap (di dalam tanah) . Al-khasaf (31) 
berarti 'terbenamnya permukaan tanah”. Istilah 
khusif (5,5) dipergunakan untuk gerhana 
bulan, sedangkan untuk gerhana matahari 
dikatakan kusiif ( 5". ). Kata kusiif mengandung 
arti 'tertutupnya cahaya secara keseluruhan', 
sementara kata kusf mengandung arti 'tertutupnya 
cahaya sebagian'. 

Kata khasf dan yang seakar dengannya 
disebutkan sebanyak delapan kali di dalam Al- 
Our'an. Rinciannya khasafa (: ...& ) dua kali (OS. 
Al-Oashash (28): 82 dan OS. Al-Oiyamah (75|: 
8), khasafnd (Ws ) dua kali (OS. Al-Oashash 
(28): 81 dan OS. Al-'Ankabiit (29): 40), nakhsif 
(Cas) satu kali (OS. Saba' (341: 9), yakhshifa 
(S5 ) tiga kali (OS. An-Nahl (16): 45, OS. Al- 
Isra (17): 68, dan OS. Al-Mulk (67): 16). 

Kata khasafa di dalam Al-Our'an ditemu- 
kan delapan kali, di antaranya disebutkan untuk 
menyatakan jenis siksaan Allah berupa pem- 
benaman ke dalam bumi, baik yang telah terjadi 
maupun yang masih berupa ancaman. Satu kali 
disebutkan berhubungan dengan peristiwa Hari 
Kiamat, yaitu pada OS. Al-Oiyamah (75|: 8, yang 
menyatakan bahwa bila kiamat terjadi, cahaya 
bulan akan hilang. 

Di dalam surah Al-'Ankabut (29J: 40, Allah 
menyebutkan empat macam siksaan yang 
ditimpakan kepada orang-orang yang durhaka. 
Keempat macam azab itu adalah: a. berupa hishib 
(— hujan batu kerikil), ditimpakan kepada 
kaum “Ad, umat Nabi Hud: b. shaihah (1x5 - 
suara keras mengguntur), ditimpakan kepada 
kaum Tsamud, umat Nabi Shaleh: c. khasf (1x. 
- pembenaman ke dalam bumi), ditimpakan 
kepada Oarun, salah seorang kaum dan keluarga 
Nabi Musa, d. gharg (5'£ « ditenggelamkan di 
laut), dialami, antara lain, oleh umat Nabi Nuh, 
Firaun, dan Haman. 

Oarun, yang kisahnya diabadikan di dalam 
OS. Al-Oashash (28): 81, memang ditenggelam- 
kan Tuhan ke bumi, hal itu dapat ditelusuri 
sebab-sebabnya dengan menelaah beberapa ayat 
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sebelumnya. Ayat-ayat tersebut menginformasi- 
kan, bahwa Garun membanggakan harta ke- 
kayaannya yang melimpah ruah, tidak mau 
mendengar segala nasihat yang diberikan 
kepadanya, bahkan, ia menyatakan bahwa harta 
yang diperolehnya itu berkat ilmu pengetahuan 
yang ia miliki dan harta kekayaannya itu 
dipamerkan di tengah-tengah masyarakat 
dengan segala kemegahannya. & Baharuddin HS « 


KHASHIM ( 2x) 

Kata khashim ( —s- ) berasal dari kata kerja 
khashama-yakhshumu-khashman wa khushiman 
(Cifas  — Ulas — max) — was ). Kata khashama 
(—a5) dengan berbagai derivasinya disebutkan 
sebanyak 17 kali di dalam Al-Our'an. Dari 
jumlah tersebut, delapan kali di antaranya di 
dalam bentuk fi'il (kata kerja), yaitu di dalam OS. 
Al-Hajj (221:19, Oaf (50J: 28, Az-Zumar (39J: 31, 
Ali Imran (3): 44, asy-Syu'ara' (26): 96, an-Naml 
(271: 45, Shad (381: 69, serta Yasin (36: 49. Lima 
kali disebut di dalam bentuk ism mashdar (kata 
dasar), yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 204, 
Az-Zukhruf (43): 18, Shad (38): 21 dan 64 serta 
Al-Hajj (22): 19. Empat kali sisanya disebutkan 
Al-Our'an di dalam bentuk ism fa'il (kata benda 
yang menunjukkan pelaku), yaitu OS. Az- 
Zukhruf (43): 58, an-Nahl (16): 4, an-Nisa' (4: 
105, Yasin (36|: 77. 

Secara bahasa, kata khashama berarti 'jadala' 
(Jas ) atau berdebat dengan mengemukakan 
argumentasi, dan 'naza'a' (£ 5 ) atau membantah. 
Pada asalnya kata ini digunakan untuk pengertian 
“melipat . Lalu pengertian ini berkembang menjadi 
'setiap orang yang berdebat dengan orang lain 
untuk maksud dan tujuan agar lawannya dapat 
dikalahkannya dengan segala macam argumentasi 
yang dikemukakannya'. Pengertian ini sebenarnya 
tidak keluar dari pengertian 'melipat', karena di 
dalam perdebatan tersebut masing-masing pihak 
ingin menyelesaikan perdebatannya untuk ke- 
menangannya, sebagaimana halnya orang yang 
melipat kain atau kertas. 

Kata khashim ( —-a- ) merupakan shighatul- 
mubalaghah (2S 1x15 ) yang berarti "banyak 
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membantah'. Kata khashama di dalam berbagai 
turunannya tadi digunakan Al-Our'an untuk 
beberapa konteks. 

Pertama, menjelaskan sifat dasar manusia 
yang suka mendebat atau membantah. Di dalam 
OS. An-Nahil (16): 4 dan Yasin (36):77, Al-Our'an 
menegaskan bahwa Allah menciptakan manusia 
dari air mani, lalu tiba-tiba ia menjadi pem- 
bangkang atau pembantah yang nyata. 

Kedua, menjelaskan pertengkaran atau 
perdebatan di akhirat, antara manusia yang 
disesatkan oleh iblis dengan iblis yang telah 
menyesatkannya. Mereka saling menyalahkan 
dan membela diri. OS. Oaf (50J: 28, Az-Zumar 
(391: 31, Asy-Syu'ara' (26): 96 dan Shad (38): 64 
menjelaskan bahwa manusia dan iblis kelak akan 
dicampakkan ke dalam neraka. Di neraka nanti 
manusia akan marah kepada iblis yang telah 
mencelakakannya. Namun iblis membela diri 
dan tidak bertanggung jawab atas perbuatan- 
nya, karena ia hanya mengajak, tidak pernah 
memaksa manusia untuk mengikuti ajakannya. 

Ketiga, menjelaskan perdebatan dan ban- 
tahan orang-orang kafir terhadap nabi, termasuk 
Nabi Muhammad saw. dan umatnya yang 
disertai sikap permusuhan mereka kepada 
ajaran yang dibawanya. Ini terlihat umpamanya 
di dalam OS. An-Naml (27): 45 yang menjelaskan 
tentang seruan Nabi Shaleh as. kepada umatnya 
untuk beriman kepada Allah. Namun sebagian 
mereka menolak seruannya dan umatnya pun 
terpecah menjadi dua kelompok yang ber- 
musuhan. Demikian juga penjelasan Al-Our'an 
di dalam OS. Al-Hajj (22): 19 tentang perdebatan 
orang Mukmin dan orang kafir (Yahudi). Orang 
Yahudi mengklaim bahwa agama dan kitab suci 
mereka lebih dahulu diturunkan Allah dari pada 
agama dan kitab suci umat Islam. Namun orang 
Mukmin menjawab bahwa mereka beriman 
kepada Allah, malaikat, kitab, dan para rasul- 
Nya, sementara orang Yahudi mendustai se- 
bagian rasul Allah dan kitab yang mereka bawa. 

Perdebatan lain juga dijelaskan Al-Our'an 
antara Nabi Muhammad saw. dengan orang kafir 
Ouraisy tentang masalah Isa as. Nabi menegas- 
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kan bahwa mereka dan berhala sembahan 
mereka akan dibakar bersama-sama di dalam api 
neraka. Salah seorang di antara mereka, Abdullah 
ibn Az-Zabari menjawab bahwa Nabi Isa pun 
akan dibakar di neraka karena disembah oleh 
pengikutnya. Mendengar jawaban tersebut Nabi 
terdiam sehingga Allah menurunkan OS. Az- 
Zukhruf (431: 58. Ayat ini menunjukkan bahwa 
bantahan mereka hanyalah untuk mempermain- 
kan Nabi, bukan mencari kebenaran, mereka 
tidak akan beriman. Di samping itu, jalan pikiran 
mereka juga salah, karena Nabi Isa tidak me- 
ngetahui dan tidak pernah setuju kalau dirinya 
menjadi sembahan orang. 

Perdebatan lain di dalam konteks ketiga ini 
adalah pandangan orang kafir Ouraisy yang 
menganggap bahwa Allah memiliki anak wanita 
(OS. Az-Zukhruf (43): 18), bantahan mereka 
tentang kebenaran Hari Kiamat (OS. Yasin (36: 
49), dan pembangkangan orang munafik yang 
pandai menyembunyikan kebenciannya kepada 
umat Islam dengan kata-kata yang memikat (OS. 
Al-Bagarah (2): 204). 

Keempat, menjelaskan perdebatan antara 
dua pihak atau lebih dalam masalah hukum. Ini 
diungkapkan Al-Our'an mengenai perdebatan 
dua orang yang berperkara datang kepada Nabi 
Daud, (OS. Shad (38): 21 dan 22): dan kisah 
seorang Yahudi dan munafik yang berperkara 
dalam masalah pencurian baju besi (OS. An- 
Nisa' (4J: 105). Kejadiannya berawal ketika 
seorang munafik bernama Tukmah mencuri baju 
besi seseorang. Lalu ia menyimpannya di rumah 
seorang Yahudi. Ia menuduh Yahudi tersebutlah 
yang mencurinya, karena barang tersebut 
berada di rumahnya. Ketika Nabi Muhammad 
saw. hendak memutuskan hukuman untuk 
Yahudi, turunlah ayat tersebut yang menyata- 
kan bahwa Tukmah lah yang telah mencurinya. 
Ayat ini juga melarang Nabi menjadi orang yang 
menentang kebenaran untuk membela Tukmah 
yang khianat. 

Demikian pula dengan perdebatan tentang 
siapa yang berhak mengasuh Maryam (OS. Ali 
'Imrin (3): 44). Mereka akhirnya menempuh 
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jalan undian agar orang yang mengasuh Maryam 
dipilih secara adil dan tepat. 

Keempat konteks tersebut di atas tidak 
terlepas dari pengertian kebahasaan kata 
khashama, yaitu “berdebat dengan mengemukakan 
argumentasi. 

& Ahmad Husein Ritonga dan Muhammad Igbal « 


KHASHSHAH (126) 

Kata khishshah (3-5 ) adalah ism fa'il ( Jas al - 
kata benda yang menunjukkan pelaku) dari kata 
khashsha, yakhushshu, khushiishan, khdshshun wa 


£ 0... 2. 


khashshatun ( Pl — Lo yaa — am, — Tas 
PA tg 4). Secara bahasa, kata khashsha menurut 


Ibnu Faris berarti 'lubang', 'celah' atau 'sumbing'. 
Secara istilah, kata khashsha menurut Ibrahim Anis 
dan Ar-Raghib Al- Ashfahani berarti “kebalikan 
umum (khilaful-“ammah - ai 255) yaitu ter- 
tentu, atau biasa disebut 'khusus'. Bila dikatakan 
khashshashasy syai' ( LA Jaan ) berarti 'ia 
menentukan sesuatu'. Bila disebut khashshahni bil 
Wuddi au ikhtashshahi bih, (Su A54 Ka) 
berarti 'ia mencintai itu, bukan yang lain'. 

Kata lain yang seasal dengan khishshah 
(2-2) ialah khashishah (25 ) yang berarti 
'sangat fakir', "memerlukan sesuatu' dan 'keada- 
an yang buruk' (yangatuk Jfagri wal-hdjat Hasy-syai" 
siil-hdl- Jadi," £ ya) 2 cal S NYI Ah :a3). 
Al-Khushshu ( 4s) berarti 'rumah yang terbuat 
dari kayu atau bambu', atau 'rumah yang diberi 
atap dengan kayu'. 'Kedai khamar' (tempat 
menjual tuak) juga disebut khushshu ($-- ) 
meskipun tidak terbuat dari bambu. 

Kata khishshah (15 ) hanya disebut satu 
kali di dalam Al-Our'an, yaitu di Gala OS. Al- 
Anfal (81: 25. Kata yakhtashshu (z2 ) di dalam 
bentuk fil mudhari' ($ Aan Jas - “ata kerja yang 
menunjukkan waktu sekarang atau yang akan 
datang) disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 105 dan OS. Ali Imran (3): 74. Kata 
khashishah (25 ) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Hasyr (59J: 9. 

Kata khishshah (£, ) yang disebut di 
dalam OS. Al-Anfal (8): 25 berhubungan dengan 
fitnah atau siksaan yang terjadi pada suatu 
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tempat, tidak hanya menimpa orang-orang yang 
bersalah, tetapi juga menimpa anggota masya- 
rakat lainnya. 

Di dalam kitab Mukhtashar Majma' Al-Bayin 
fi Tafsir Al-Our'an disebutkan, orang Mukmin 
diperintahkan agar tidak membiarkan ke- 
mungkaran terjadi di hadapan mereka karena 
hal itu akan menyebabkan turunnya azab Tuhan 
secara umum, baik terhadap orang yang bersalah 
maupun tidak bersalah. Orang yang berlaku 
“zalim diazab karena kesalahan mereka, se- 
dangkan orang Mukmin yang tidak bersalah 
sebagai pelajaran bagi mereka. 

Muhammad Husain Ath-Thabatabai me- 
nyebutkan di dalam tafsirnya, adanya perintah 
yang bersifat umum agar semua orang waspada 
terhadap bahaya menunjukkan bahwa cobaan/ 
siksaan itu meskipun ditujukan untuk orang- 
orang tertentu: namun, bahayanya akan me- 
nimpa masyarakat luas juga. Oleh karena itu 
semua umat harus menolak kemungkaran dan 
memadamkan apinya sesuai dengan tugas amar 
ma'rif, nahi munkar (menyerukan yang ma'ruf dan 
mencegah yang mungkar) yang diwajibkan 
Allah kepada mereka. 

Muhammad Rasyid Ridha menafsirkan ayat 
ini dengan mengatakan, “Hendaklah kamu takut 
dan waspada terhadap fitnah nasional dan fitnah 
agama yang bersifat umum, yang terjadi karena 
pertentangan kepentingan mengenai kekuasaan, 
kepemimpinan, atau karena perpecahan di dalam 
bidang agama dan syariat dengan terpecahnya 
umat atas dasar aliran dan mazhab. Akibat dan 
pengaruh dari kezaliman dan kesalahan umat 
tersebut akan dirasakan di dunia ini”. Karena itu, 
di dalam ayat ini disebut dengan kata “fitnah”, 
bukan “dosa dan maksiat.” Rasyid Ridha mengutip 
hadits Nabi yang berasal dari Adi bin Umairah 
yang mendengar Rasulullah bersabda, “Tuhan 
tidak menyiksa masyarakat umum karena ke- 
salahan orang-orang tertentu, kecuali kalau mereka 
melihat kemungkaran terjadi padahal mereka 
mampu mencegahnya. Bila hal ini terjadi, maka 
siksa Allah akan menimpa mereka secara ke- 
seluruhan.” 
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Kata yakhtashshu (#25) yang terdapat di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 105 berhubungan 
dengan rahmat (kenabian) yang diberikan Allah 
kepada siapa saja yang dikehendaki-Nya 
meskipun mereka itu orang kafir, ahli kitab, dan/ 
atau orang musyrik yang tidak menyukai-Nya. 
Kata yakhtashshu yang terdapat di dalam OS. Ali 
“Imran (3): 74 juga berhubungan dengan rahmat 
yang diberikan Allah kepada siapa saja yang 
dikehendaki-Nya. 

Firman Allah di dalam OS. Al-Hasyr (59J:9 
bekaitan dengan kebaikan hati orang-orang 
Anshar yang suka membantu dan memberikan 
pertolongan kepada orang-orang Muhajirin 
meskipun mereka di dalam keadaan susah. 


& Hasan Zaini & 


KHATAM («) 
Kata khatam ( — ) disebut satu kali di dalam Al- 
Our'an, yakni di dalam OS. Al-Ahzab (33|: 40. 
Kata lain yang seakar dengan kata itu disebut 
tujuh kali. Kata khatama (bentuk fi'1 madh) disebut 
tiga kali, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 7, 
OS. Al-An'am (6): 46, dan OS. Al-Jatsiyah (45: 
23. Kata nakhtimu (fil mudhiri' terdapat di dalam 
OS. Yasin (361: 65), yakhtimu disebut di dalam OS. 
Asy-Syura (42): 24, khitam dan makhtam disebut 
di dalam OS. Al-Muthaffifin (83): 26 dan 25. 
Menurut bahasa, makna asal berbagai kata 
yang bersumber pada khatama, sebagaimana 
dikemukakan oleh Ibnu Faris, mengacu pada 
pengertian 'sampai di akhir sesuatu'. Meskipun 
konjugasi yang berbeda telah menyebabkan per- 
ubahan atau pergeseran makna dari makna asal 
ke makna lain, namun, makna asal itu tetap saja 
masih melekat pada kata-kata itu. Di dalam Al- 
Our'an dan Terjemahnya, kata khatam (Al-nabiyyina) 
diartikan: penutup (nabi-nabi). Pengertian ini 
tidak lepas dari makna dasar di atas karena 
penutup menandakan bahwa sesuatu telah men- 
capai akhirnya. Kata khatama, yakhtimu, dan 
takhtimu diartikan "mengunci mati', 'menutup', 
'menyegel, dan 'mengelak'. Penguncimatian, 
penutupan, penyegelan atau pengelakan di- 
lakukan pada akhir atau ujung suatu perbuatan. 


EnsiKLopepia At-OuraN 


Khatam 


Demikian pula kata khitam yang berarti sesuatu 
yang disegel atau dilak', dan makhtim yang juga 
berarti 'sesuatu yang disegel atau dilak'. Segel 
atau lak ditempatkan pada penutup atau akhir 
sesuatu. Bagian yang disegel atau dilak adalah 
tutupnya, ujungnya, atau akhirnya. 

Khitam (&) di dalam Al-Our'an di- 
kemukakan untuk menjelaskan status Nabi 
Muhammad saw. sebagai Rasulullah dan sebagai 
penutup nabi-nabi. Sebagai penutup nabi-nabi, 
beliau adalah nabi yang terakhir. Ini berarti 
setelah beliau tidak akan ada nabi yang diutus 
untuk menyampaikan risalah. Dengan demikian, 
pengakuan beberapa orang sesudahnya sebagai 
nabi yang menerima wahyu dari Allah, tidak 
dapat dibenarkan Al-Our'an. 

Selanjutnya, kata khatama-yakhtimu di- 
pergunakan untuk menjelaskan penghukuman 
Allah kepada orang-orang kafir dan zalim yang 
sesat dan terus menerus berada di dalam 
kelaliman dan kesesatan mereka. Allah mengunci 
mati dan menutup hati dan pendengaran mereka 
sehingga tidak mendengar dan tidak mau 
menerima hal-hal yang baik atau nasihat untuk 
menyadarkan mereka. (OS. Al-Bagarah (2): 7). 

Firman Allah tersebut merupakan isyarat 
tentang sunnatullah yang berlaku pada manusia, 
yaitu: apabila menusia terus-menerus meyakini 
suatu kebatilan dan terus berada di dalam 
kemaksiatan tanpa kemauan untuk berpaling 
pada kebenaran maka kebiasaan tersebut akan 
mengakibatkan pikiran dan hatinya terpola 
sedemikian rupa sehingga ia menganggap 
kebatilan yang diyakininya dan kemaksiatan 
yang diperbuatnya itu sebagai kebenaran dan 
kebaikan itu sendiri. Sikap semacam ini akan 
mengkristal di dalam hatinya, seakan-akan 
tersegel di dalam hatinya, sehingga tidak akan 
berubah lagi. 

Kata nakhtimu dipergunakan Al-Our'an 
untuk menerangkan keadaan orang-orang kafir 
pada Hari Kiamat. Di sana mulut mereka ditutup 
supaya tidak berdusta, dan tangan mereka 
bercerita tentang perilaku mereka di dunia, 
sementara kaki mereka memberikan kesaksian 
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terhadap cerita itu (OS. Yasin |36J: 65). 

Berbeda dengan kata-kata di atas, khitim 
dan makhtim dipergunakan Al-Our'an untuk 
menerangkan kondisi orang-orang Mukmin 
yang berbakti kepada Allah pada Hari Kiamat 
kelak. Di situ mereka memperoleh kesenangan, 
kenikmatan, dan kebahagiaan hidup yang 
dilambangkan dengan kelezatan menikmati 
khamar dari botol yang masih tersegel dan 
segelnya berbau harum, seharum minyak 
kesturi. (OS. Al-Muthaffifin (831: 25-26), 

Pilihan khamar yang biasa diartikan 
dengan minuman keras untuk menggambarkan 
kenikmatan di surga tidak terlepas dari tradisi 
bangsa Arab awal Islam yang menjadikannya 
sebagai suguhan yang lezat. « Ahmad Oorib 4 


KHATHFAH (1555) 

Kata khathfah ( aib) dengan berbagai bentuknya 

di dalam Al-Our'an disebut tujuh kali, di 

antaranya di dalam OS. Ash-Shaffit (37): 10 dan 

OS. Al-Hajj (221: 31. 

Kata tersebut terdiri dari kha', thd”, dan fa" 
(khathafa), yang memberikan makna 'terjadinya 
sesuatu dengan cara yang amat cepat'. Kata 
tersebut digunakan untuk menyatakan 'ke- 
cepatan burung terbang atau 'kecepatan sam- 
baran kilat yang demikian hebat sehingga 
membuat mata sulit mengikutinya. Sebutan 
yang sama juga diberikan terhadap 'unta yang 
cepat larinya'. 

Dalam konteks pembicaraan di dalam Al- 
Our'an paling tidak ada tiga maknanya: 

1. 'Menyambar dengan cepat', terdapat di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 20 dan OS. Al-Hajj (22): 
31. Ayat pertama menggambarkan betapa 
kilat hampir saja menyambar penglihatan 
orang-orang munafik. Kemudian, di dalam 
ayat kedua dikemukakan perumpamaan 
orang yang mempersekutukan Allah dengan 
sesuatu: maka, ia seolah-olah terjatuh dari 
langit, lalu disambar oleh burung. 

2. 'Merampok/menculik', di dalam OS. Al- 
'Ankabiit (291: 67, Allah memberikan ke- 
terangan bahwa kota Mekkah adalah kota 
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yang aman dan tenteram, sementara masya- 
rakat sekitarnya dalam kondisi saling me- 
rampok. Pada ayat lain dikemukakan betapa 
pada mulanya kaum Muslim sewaktu berada 
di Mekkah merasa terancam jiwanya dengan 
diculik oleh orang-orang kafir Ouraisy di OS. 
Al-Anfal (81: 26. 

3. “Diusir', di dalam OS. Al-Oashash (28): 57. Di 
dalam ayat ini disebutkan bahwa orang-or- 
ang kafir berkata, “Jika kami mengikuti 
petunjuk bersama kamu niscaya kami akan 
diusir dari negeri kami”. 

Ketiga pengertian yang berbeda di atas 
tidak menyimpang dari pengertian asalnya, 
yakni dengan cara yang amat cepat. 'Sambaran, 
merampok/mencuri atau seseorang diusir dari 
tanah airnya' semuanya berjalan dengan cepat. 
« Ahmad Husein Ritonga & 


KHATHI'AH (156) 
Kata khathi'ah (45x ) terambil dari kata khatha'a 
- yakhtha'u ((Lx5 — Lx), berakar dari huruf- 
huruf khd' (2), thd (Al), dan hamzah (325), 
yang mengandung makna 'kesalahan' dan 
'kedurhakaan'. Kata khithi'ah digunakan untuk 
menunjuk kepada seseorang yang telah menge- 
tahui suatu larangan dari Tuhan, namun ia tetap 
melakukannya. Ia sejak semula bermaksud 
buruk dan tidak sedikit pun memiliki itikad baik. 
Pelakunya disebut khdthi' (2x ), yang oleh 
Ahmad Warson Munawwir diterjemahkan 
sebagai al-mudznib ( Ser ), yakni 'orang yang 
berbuat dosa'. j 

Kata khdthi'ah (45 ) ditemukan hanya dua 
kali di dalam Al-Our'an. Pertama, pada OS. Al- 
Haggah (69): 9. Ayat ini bebicara tentang Firaun 
dan penduduk negeri-negeri yang dijungkir- 
balikkan oleh Tuhan karena kesalahan mereka 
yang keterlaluan. Kedua, pada OS. Al- 'Alag (96|: 
15-16. Ayat ini berbicara tentang Abu Jahl. 

Hamka di dalam Tafsir Al-Azhar, men- 
jelaskan bahwa Firaun ialah gelar panggilan bagi 
raja-raja dari negeri Mesir di zaman purbakala. 
Akan tetapi, yang terkenal yang terkenal di 
antara mereka ialah Firaun yang dihadapi oleh 
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Nabi Musa dan saudaranya, Nabi Harun. Adalah 
suatu keberanian luar biasa yang dianugerahkan 
Tuhan kepada Musa di dalam menghadapi 
seorang raja zaman purbakala yang memunyai 
kepercayaan serta menanamkan kepercayaan itu 
pula kepada rakyatnya bahwa ia adalah Tuhan. 
Yang dimaksud dengan “wa man gablahii” (45 uya 
- dan orang-orang yang sebelumnya)—pada 
ayat pertama—ialah raja Namruz yang di- 
tantang keras oleh Nabi Ibrahim. Adapun yang 
dimaksud dengan “wal-mu'tafikatu bil-khdthi'ah” 
(25, ce &as3i, — dan (penduduk) negeri- 
negeri yang dijungkirbalikkan karena kesalahan 
yang besar) ialah kaum yang didatangi oleh Nabi 
Luth di negeri-negeri Sodom dan Gomorah, dua 
negeri berdekatan yang telah dijangkiti oleh 
suatu penyakit yang amat keji, yaitu laki-laki 
menyetubuhi sesamanya laki-laki (homo- 
seksualitas). Negeri-negeri itu dijungkirbalikkan 
oleh Tuhan karena jiwa penduduknya pun telah 
jungkir balik. Mereka lebih menyukai dubur 
sesamanya laki-laki daripada faraj perempuan. 
Di dalam hal ini, mereka berbuat khdthi'ah (25 ). 
M. Ouraish Shihab di dalam tafsirnya, 
menegaskan bahwa Abu Jahl—pada ayat ke- 
dua—disebut sebagai khithi' (:,s&- ), bahkan 
khdthi'ah (455 ). Ini berimplikasi bahwa ia sejak 
semula tidak memiliki iktikad baik dan ke- 
durhakaannya telah dilakukan secara berulang- 
ulang, bahkan telah menjadi kebiasaannya. 
Inilah yang kemudian merupakan sebab di- 
keluarkannya ancaman tersebut, sekaligus yang 
mengakibatkan ia terseret dan tersiksa. 
Menurut Al-Maraghi, di dalam ayat ter- 
sebut jelas terkandung ancaman serta peringatan 
bagi orang yang berbuat dosa, yakni bahwa 
orang kafir tidak akan bisa terus-terusan dalam 
kebodohan, ketakaburan, dan kelaliman. Allah 
bersumpah, jika ia tidak berhenti dari kesesatan 
dan tidak berhenti melarang orang shalat atau 
mengabdi kepada Allah maka Aku (Allah) akan 
menghukumnya dengan berbagai siksaan yang 
pedih, yaitu dengan menarik ubun-ubunnya dan 
membakarnya sehingga hangus kulitnya. Ke- 
durhakaan dinisbahkan kepada ubun-ubun atau 
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pendurhaka sebagai pemilik ubun-ubun, sebab, 
di dalam ubun-ubun itulah sumber kebohongan 
dan ketakaburan. 

Dalam kaitan itu, perlu dikemukakan pen- 
dapat M. Ouraish Shihab bahwa Allah swt. tidak 
menjatuhkan hukuman-Nya kepada seseorang 
yang salah (keliru) yang sebetulnya bermaksud 
baik: bahkan, Dia tidak menjatuhkan hukuman- 
Nya kepada seseorang yang hanya sekali atau dua 
kali melakukan dosa. Sanksi dan hukuman-Nya 
hanya tertuju kepada mereka yang telah ber- 
ulang-ulang melakukan pelanggaran (khdthi' dan 
atau khdthi'ah). Ibnu Hazm meriwayatkan bahwa 
suatu ketika seorang pencuri dibawa ke hadapan 
Abubakar ra., yang tatkala hendak dijatuhi 
hukuman potong tangan, ia menangis sambil 
berkata, “Ini adalah kali pertama aku mencuri.” 
Abu Bakar menjawab, “Engkau berbohong! 
Sesungguhnya demi Tuhan yang menguasai 
diriku, Dia tidak menjatuhkan hukuman-Nya (di 
dalam arti, sampai engkau sekarang tertangkap 
dan sebentar lagi akan dijatuhi hukuman Tuhan) 
pada dosa pertama yang dilakukan seseorang.” 
Tertangkapnya pencuri itu adalah karena 
sebenarnya ia telah berulang-ulang melakukan 
pencurian. Peristiwa serupa juga dialami oleh 
Khalifah Umar dan Ali ra. Ali berkata, “Tuhan 
Maha Penyantun, sehingga Dia tidak akan 
menjatuhkan sanksi hukum kepada seseorang 
karena dosa yang baru dilakukannya pertama 
kali.” Di dalam hal ini, kemudian dibuktikan 
sendiri oleh salah seorang tertuduh pada masa 
kedua khalifah itu, dan ketika akan dijatuhi 
hukuman, 'Ali bertanya kepadanya, “Demi Tuhan, 
aku mengharap Engkau menjawab pertanyaanku 
dengan jujur, sudah berapa kali engkau mencuri?” 
Si terhukum menjawab, “Sudah dua puluh satu 
kali.” Dua puluh satu kali berarti berulang-ulang 
dan telah menjadi kebiasaan sehingga wajar bila 
dikenakan hukuman. Pengertian semacam inilah 
yang ingin digambarkan oleh kata khithi'ah 
(Ghz ). « Muhammadiyah Amin & 


KHATTAR (,&) 
Kata khattar (& ) adalah bentuk superlatif 
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(mubilaghah) dari khatir (3 ). Berasal dari akar 
kata kh4, ta', dan rd' dengan wazan khatara - 
yakhturu - khatran (12 — "5 — "5 ). Dalam Al- 
Our'an disebut satu kali, di dalam surah Lugmin 
(31): 32. 

Kata khattir (Ez) menunjukkan arti 
kelebihan/puncak di dalam bidangnya. Sedang 
makna dasarnya adalah suatu kelemahan yang 
melekat pada diri orang yang sebelumnya kuat. 
Ungkapan khatarar rajulu fi ma'isyatih ( NA) - 
aa 4 ) digunakan untuk menggambarkan 
seseorang yang kuat/mampu untuk bekerja, 
tetapi senantiasa diselimuti oleh rasa malas. 
Selain itu, juga bisa bermakna 'pengkhianat', 
yang seringkali ingkar tehadap janji yang 
dibuatnya. Jadi, kalau kata tersebut diartikan 
dengan 'lemah', maka puncak kelemahan adalah 
khattar (& ), demikian juga halnya bila di- 
artikan dengan 'pengkhianat', maka kata khattir 
(,&) bermakna “puncak dari sifat pengkhianat 
yang tidak ada bandingnya'. 

Kalau dilihat, makna ayat 32 OS. Lugman 
(31) lebih relevan dengan pengertian kedua, 
karena ayat tersebut menggambarkan betapa 
seseorang yang sedang dalam pelayaran di 
lautan lepas diempas ombak yang sangat kuat. 
Pada saat-saat genting itu mereka berdoa kepada 
Allah dengan ikhlas, bahwa mereka akan berlaku 
baik dan senantiasa taat kepada Allah bila 
mereka terhindar dari bahaya yang sedang 
mengancam, tetapi ternyata setelah lepas dari 
bahaya tersebut mereka melupakan janji dan 
keikhlasan mereka untuk tunduk kepada Allah. 
Pengertian pertama dari kata tersebut juga bisa 
digunakan karena salah satu sikap kelemahan 
yang tidak ada bandingnya adalah sikap ingkar 
janji dan tidak menyadari apa yang pernah 
dijanjikannya di saat ia mengalami kesulitan 
karena sewaktu ia telah terlepas dari ancaman 
yang melanda ia lupa akan janji-janjinya. 

& Ahmad Husein Ritonga & 


KHAUDH ( LP ) 
Kata khaudh (2x ) adalah bentuk Mashdar dari 
khddha — yakhidhu — khaudhan wa khiyidhan 
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(Kets 3 — Pp — 2) yang berarti 
'masuk atau 'mencampur'. Kata khaudh di dalam 
Al-Our'an disebut sebanyak 12 kali. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani menyebutkan 
kata khaudh berarti 'masuk ke dalam air dan 
berjalan di dalamnya'. Sementara itu, Al- 
Ourthubi di dalam tafsirnya mengatakan bahwa 
pada mulanya kata khaudh dipakai khusus 
berkenaan dengan air. Apabila dikatakan khidha 
Muhammad, tanpa penjelasan maka yang di- 
maksudkan adalah 'Muhammad masuk ke 
dalam air'. Akan tetapi, pengertian kata tersebut 
berkembang sehingga tidak hanya terbatas pada 
air saja: bahkan, menjangkau semua yang dapat 
berfungsi menututpi sesuatu sebagaimana air 
menutupi dasar tempatnya. Ada pendapat lain 
yang mengatakan bahwa kata khaudh berarti 
khalath (Jis: - mencampur), sedangkan Ibnu 
Faris, di dalam Mu'jam Al-Maggayis Al-Lughah 
mengatakan arti dasar kata khaudh adalah 
'masuk dan 'mencampur'. 

Di dalam Al-Our'an kata khaudh disebut di 
dalam pembicaraan tentang celaan terhadap 
perbuatan orang-orang munafik yang sesat dan 
tetap “tenggelam” di dalam kesesatan, seperti di 
dalam OS. Az-Zukhruf (43): 83 dan OS. Ath-Thur 
(52): 12: dan larangan melakukan perbuatan keji 
tersebut, seperti OS. An-Nisa' (4): 140 dan OS. 
Al-An'am (61: 68. 

Mereka mempermainkan dan memperolok- 
olokkan ayat-ayat Allah sehingga mereka tetap 
tenggelam di dalam kesesatan sampai memasuki 
pembicaraan yang lain, yang tidak memperolok- 
olokkan ayat-ayat Allah swt. tersebut, seperti di 
dalam OS. Al-An'am (6): 68 dan 91 serta OS. At- 
Taubah (91: 65 dan 69. « Cholidi « 


KHAUF ( aya ) 

Khauf merupakan Mashdar (infinitif) dari kata 
kerja khafa (5 ), yakhafu (?355 ). Bentuk 
Mashdar lainnya adalah khifah (1- ) dan makhafah 
(6x4 )- Adapun bentuk pelaku dari kata khauf 
adalah khd'if ( 2 ) atau khuyyaf (3) di dalam 
bentuk mufrad (tunggal). Bentuk jamaknya adalah 


khuwwaf (555), khuyyaf (5x55) khiyyaf (55), 
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dan khaifan ( Opa ). 

Di dalam Al-Our'an, kata khauf (5,5) di 
dalam berbagai bentuknya terdapat di dalam 
124 ayat. Sejumlah delapan belas ayat meng- 
gunakan bentuk fi'I-mddhi (»L Jas kata kerja 
masa lalu), 60 ayat dengan bentuk fi I-mudhiri' 
(eyban Jas kata kerja masa kini), 34 ayat dengan 
bentuk Mashdar (infinitif), satu ayat dengan 
bentuk fi lul-amr ( Ai Je - kata kerja perintah), 
8 ayat dengan bentuk fi lun-nahy ( Pn Jas — kata 
kerja larangan) dan tiga ayat dengan bentuk 
ismul-fa'il ( JW! | -kata pelaku). 

Secara etimologi, kata khauf berarti al-faza' 
(3 La - takut/khawatir), al-gatl (Ga - pem- 
Dea al- im( Ja pengetahuan), dan adimul- 
ahmar ( Pep sal - kulit merah yang disamak). 
Secara terminologi, khauf memunyai arti: 

SA 5 In 3 USA Lg AI 3 Jah 
Sp 

(Infi Alun fin-nafs yahdutsu li tawaggu'i ma yaridu minal- 

makrih au yafitu minal-mahbaub) 

“Kondisi (bisikan) kejiwaan yang timbul sebagai akibat 

dari dugaan akan munculnya sesuatu yang dibenci atau 

hilangnya sesuatu yang disenangi.” 

Al-Ashfahani menyatakan bahwa khauf 
adalah: 

Kep Sus ga Yana sll 3p HK Gp 
4 2 Pa 2 2 

JAN da ba DUR pia Gp aan, 

BY LA 
(Tawaggu 'u makrdhin 'an amaratin mazhninatin aw 
maimatin, kama anna ar-raja' wath-thama'a tawaggu 'u 
mahbibin 'an amiratin mazhnintin aw maAmatin fi 
al-umir ad-dunyawiyyah wa all-ukhrawiyyah). 
“Perkiraan akan terjadinya sesuatu yang dibenci karena 
pertanda yang diduga atau diyakini, sebagaimana 
harapan dan hasrat tinggi itu adalah perkiraan akan 
terjadinya sesuatu yang disenangi karena pertanda yang 
diduga atau diyakini, baik dalam urusan duniawi maupun 
ukhrawi.” 

Ia pun melihat ada dua istilah yang 


berkaitan dengan masalah ini, yakni al-khauf 
minallah (&i :» 534 - takut dari Allah) dan at- 
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takhwif minallah (Sl 4 X5 AI - membuat se- 
seorang takut akan Allah). 

Al-khauf minallah (& ca Bia takut kepada 
Allah) bukanlah berupa ketakutan kepada Allah 
yang tergetar dan terasa di dada manusia seperti 
takut kepada singa. Yang dimaksudkan dengan 
hal ini adalah menahan diri dari perbuatan 
maksiat dan selanjutnya mengarahkannya 
untuk tunduk dan patuh kepada Allah. Oleh 
karena itu, tidaklah disebut sebagai orang takut 
(khaif/ S2 ), bila belum sanggup menghilangkan 
perbuatan- perbuatan dosa. Adapun at-takhwif 
minallih (& Oa Hu Pes) - membuat seseorang 
takut akan Allah) adalah perintah agar tetap 
melaksanakan dan memelihara kepatuhan 
kepada-Nya seperti firman-Nya di dalam OS. 
Az-Zumar (|39J: 16 yang berbunyi, dzalika 
yukhawwifullahu bihi 'ibadahu, ya 'ibadi fattagin 
(0556 » Ja Yasls ag Pt) aye &5 - Demikianlah 
Allah membuat takut hamba-hamba- -Nya 
dengan azab itu. Maka bertakwalah kepada-Ku 
hai hamba-hamba-Ku). 

Fakhruddin Ar-Razi di dalam menafsirkan 
kata al-khauf di dalam (OS. Al-Bagarah (21: 155, 
menjelaskan ssecara terinci asal usul" “takut” 
tersebut. Ia menyatakan bahwa setiap sesuatu 
yang dijumpai manusia, baik sesuatu yang 
dibenci maupun yang dicintainya, akan terbagi 
menjadi tiga. Pertama, maujiid fil-hal (JI 3 
- ada (terasa) pada saat itu juga). Kedua, maujad 
fil-madhi ( di 3 Sp 5 ada (terasa) pada masa 
yang lampau). Ketiga, maujid fil-mustagbal 
( TEA 3 Sprs 5 ada (terasa) pada masa yang 
akan datang). 

Bila muncul dan terasa di dada manusia 
pada masa yang lampau, maka hal itu disebut 
dengan dzikr wa tadzakkur (S4 "S5- peringatan 
dan nostalgia). Bila terasa ada pada saat itu juga, 
maka disebut hal itu dengan dzaug wa wijd 
(&x33 655 - perasaan atau indra) yang me- 
rupakan kondisi yang dirasakan oleh tubuh. Bila 
ia tergetar dan memenuhi hati untuk masa esok, 
hal itu disebut dengan intizhir wa tawaggu' 
(85 3 A65) - penantian dan harapan). 

Selanjutnya, bila sesuatu yang dinantikan 
itu berupa kebencian yang akan mengakibatkan 


Kajian Kosakata 


Khauf 


timbulnya rasa sakit di hati, hal itu disebut 
dengan khauf wa isyfag (SW , Sx 5 takut), 
sedangkan bila berbentuk kecintaan dan ha- 
rapan, maka disebut dengan irtiyah (-t5)4 ke- 
senangan atau kepuasan hati). Dengan demikian, 
al-khauf (“5,31 - takut) adalah: 
GI AAN 9 bale IPO ph pia oli Jb 
bae LAN PU AN Ha 
(ta'allum al-galb li-ntizhar m4 huwa makrihun 'indahu, 
war-raja' huwa irtiyah al-galb li-ntizhir md huwa 
mahbib 'indaha). 
“Takut (al-khauf) adalah rintihan hati di dalam 
menunggu sesuatu yang dibenci keberadaannya, 
sedangkan harapan (ar-raja) adalah kepuasan hati di 
dalam menunggu sesuatu yang diinginkan kedatangan- 
nya.” 

Di dalam Al-Our'an terdapat enam belas 
ayat yang kata khauf (53) selalu mendahului 
kata al-huzn (5 sah) seperti redaksi ayat yang ter- 
maktub dalam OS. Al-Bagarah (2): 62, 112, 274, 
dan 277, Wala khaufun 'alaihim wa ld hum yahzanin 
( Spb ma Y5 male OS Y5 - Tidak ada rasa 
takut bagi mereka dan tidak pula mereka 
bersedih hati). Menurut Ar-Razi bahwa hal ini 
disebabkan karena sesungguhnya penghilangan 
sesuatu yang tidak diharapkan mendahului dari 
sesuatu permohonan apa yang diinginkan. Ini 
menunjukkan bahwa seorang mukallaf ( aa 
yang dibebani hukum) yang patuh kepada Allah 
tidak akan menjumpai rasa ketakutan ketika ia 
berada di dalam kubur pada Hari Kiamat, pada 
hari perhitungan dan ketika di shirith, seperti 
terlihat pada firman Allah di dalam OS. Al- 
Anbiya' (21): 103, 


Kap ISA itali 253 PA Oa Hi 


iii Fata SN 
(Ia yahzunuhumul-faza'u al-akbar wa tatalaggahumul- 
mala'ikatu, hadza yaumukumul-ladzi kuntum ti'adin). 
“Mereka tidak disusahkan oleh ketakutan yang besar 
(pada Hari Kiamat): dan mereka disambut oleh para 
Malaikat, berkata: Inilah harimu yang telah dijanjikan 
kepadamu”. 


Allah menginformasikan melalui Al-Our'an 
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agar manusia takut dan waspada kepada 
beberapa hal, antara lain: takut hanya kepada 
Allah bukan kepada setan (OS. Ali “Imran (31: 
175, OS. Al-An' am (6): 80, dan OS. An-Nahl (16): 
50): takut tidak berlaku adil (OS. An-Nisa' (4: 3): 
takut kepada azab (OS. Al-Anfal (8): 48, OS. Ar- 
Ra'd (13J: 13, dan OS. Al-Insan (761: 10): takut 
kepada Hari Kiamat (OS. Al-An'am (6): 51, OS. 
Al-A'raf (7): 59, OS. Yiinus (10): 15, dan OS. Al- 
Insan (76): 10): takut kepada khianat suatu 
golongan (OS. Al-Anfal (8): 58 dan OS. Asy- 
Syu'ara (26): 12): takut kepada musuh (musyrik 
Ouraisy) (OS. Al-Anfal (8): 26 dan OS. Thaha (20): 
68): takut kepada janji (OS. Ibrahim (141: 14): takut 
kepada kematian (OS. Ibrahim (14): 14, OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 14, dan OS. An-Nazi'at (79|: 40), 
takut kepada generasi penerus yang miskin (OS. 
An-Nisa (4J: 9): dan takut kepada pergantian 
keimanan (OS. Al-MS'idah f5): 108). & Ris'an Rusli « 


KHAZA'IN (ig) 

Kata tersebut adalah bentuk jamak dari kata al- 
khazinah yang berarti "tempat menyimpan sesuatu 
sehingga terpelihara dari tangan yang usil. Al- 
Ashfahani berpendapat, kata tersebut berasal 
dari khazana yang berarti 'menyimpan sesuatu 
pada perbendaharaannya' dan digunakan pula 
untuk arti setiap 'penyimpanan', seperti me- 
nyimpan rahasia. Ibnu Zakaria menyatakan 
bahwa kata tersebut juga berasal dari akar kata 
kh-z-n yang makna aslinya adalah "memelihara 
sesuatu'. Khazantu dirhaman (Us'» c555 ) berarti 
'aku menyimpan uang dirhar'. 

Di dalam Al-Our'an kata khazg'in disebut 
delapan kali. Dua kali di antaranya dihubungkan 
dengan Allah, khazdinullih. Di dalam konteks ini 
kata khazd'in diartikan 'perbendaharaan' yang 
isinya berbagai peristiwa yang akan terjadi di 
masa yang akan datang. Peristiwa tersebut 
hanya diketahui oleh Allah. An-Nawawi dan Al- 
Maraghi mengatakan bahwa sungguh pun Nabi 
memiliki pangkat kenabian atau kerasulan, 
namun, ia tidak mengetahui perbendaharaan 
Tuhan. Hadits Ibnu Abbas mengatakan bahwa 
yang dimaksud dengan istilah tersebut adalah 
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rahmatullah (& 5x, - kasih sayang Allah), 
kekuasaan dan keputusan-Nya. Sementara ada 
pula mufasir yang mengartikan kata tersebut 
sebagai 'rezeki untuk makhluk Tuhan'. (Lihat OS. 
Al-An'am (f6|: 50). 

Selanjutnya, dua kali kata khazd'in di- 
hubungkan dengan kata rahmatullih sehingga 
menjadi khazd'in rahmati rabbik. Di dalam konteks 
ini kata tersebut berarti 'harta benda' atau 'rezeki 
yang akan diberikan Allah kepada manusia'. 
Manusia tidak diberitahu tentang rezekinya itu, 
karena manusia memunyai sifat enggan mem- 
belanjakan hartanya, karena kikir. (OS. Al-Isra' 
(17): 100). 

Apabila pada uraian di atas seluruh kata 
khaz@'in dihubungkan dengan kata Allah maka 
pada OS. Yiisuf (12): 15, kata tersebut di- 
hubungkan dengan seorang nabi, dalam hal ini 
Nabi Yusuf. Kata tersebut digunakan untuk arti 
"perbendaharaan yang ada di dunia ini'. Nabi 
Yusuf pernah diangkat sebagai bendaharawan 
negeri Mesir karena Yusuf termasuk orang yang 
cerdas lagi berilmu. « Abuddin Nata « 


KHILAL (9s) 

Kata khilal (Xx ) adalah bentuk jamak dari kata 
al-khalal ( Jd ) seperti kata jibal (Jt-, ) bentuk 
jamak dari kata jabal ( Js- ). Kata tersebut berarti 
'celah', 'lubang', 'sela-sela', atau “belahan yang 
terdapat di antara dua benda'. 

Di dalam Al-Our'an kata khilal (3) 
disebut delapan kali, tersebar di dalam tujuh 
surah dan digunakan untuk mengisahkan ber- 
bagai peristiwa dengan arti yang berbeda-beda. 
Pertama, digunakan untuk menunjukkan 'celah- 
celah yang terdapat pada awan yang saling 
berhimpitan', dan dari awan itu Allah menurun- 
kan air hujan. (Lihat OS. An-Niir (24): 43 dan OS. 
Ar-Rum (30): 48). Di dalam konteks ini Ath- 
Thabarsi mengartikan khilal (9 ) sebagai 
'tempat keluarnya tetesan air hujan'. 

Kedua, kata khilal ( Jx ) digunakan untuk 
menunjukkan 'celah-celah yang membelah dua 
buah kebur', dan dari celah-celah itu mengalirlah 
sungai dengan deras. Kebun-kebun itu kemudian 
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menjadi subur, pohon-pohonnya berbuah lebat 
dengan siraman air yang berada di sisinya. Di 
dalam konteks ini Al-Maraghi mengartikan khildl 
(JS ) sebagai wasathul-jannatain ( ka) delay 
pertengahan di antara dua sungai) (Lihat OS. Al- 
Kahfi (18): 33). 

Ketiga, kata khilal (9x ) digunakan untuk 
menunjukkan 'celah-celah yang terdapat pada 
barisan pasukan kaum Muslim'. Ke dalam celah- 
celah tersebut kemudian masuklah orang-orang 
munafik untuk membuat kerusuhan dan keka- 
cauan. Di dalam konteks ini Al-Maraghi meng- 
artikan kata khilal (Yyx ) sebagai 'tempat 
masuk', yaitu tempat masuknya kaum munafik 
ke dalam barisan pasukan kaum Muslim (lihat 
OS. At-Taubah (9J: 47). « Abuddin Nata & 


KHINZIR (352) 

Kata al-khinzir (5$sJ) adalah bentuk tunggal 
dari khanizir (»jK), sebuah kata Arab yang 
kemungkinan akar katanya berasal dari khanzara 
(555). Khinzir adalah 'nama sejenis binatang 
menyusui, bermulut panjang, berkulit tebal'. Di 
Indonesia, binatang tersebut dinamai 'babi'. 
Muhammad Ismail Ibrahim di dalam kitabnya, 
Mu 'jam Alfazh wal-A Tamil-Our'Aniyah mengatakan 
bahwa khinzir adalah 'nama jenis binatang yang 
dianggap najis. Selain nama binatang, di dalam 
kitab Lisinul-'Arab dikatakan bahwa kata khinzir 
juga dipakai untuk nama manusia, seperti nama 
Ibnu Aslam bin Huna'ah Al-Asadi. Selain itu, al- 


Babi (khinzir) disebut “rijsun” karena kotor dan berbahaya 
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khanizir juga dipakai untuk penyakit kelenjer 
(semacam TBC) yang di dalam bahasa Inggris 
disebut scrofula. 

Kata al-khinzir berulang disebut di dalam 
Al-Our'an sebanyak lima kali, yaitu pada OS. Al- 
Bagarah (2): 173, OS. Al-Ma'idah (f5J: 3, 60, OS. 
Al-An'am (|6J: 145, dan OS. An-Nahl (16): 115. 
Penyebutan kata tersebut empat kali beriringan 
dengan kata al-maitatu (1255 — bangkai) dan ad- 
dimu («| - darah) serta hanya satu kali ber- 
pasangan dengan kata al-girdatu (55'zf - kera), 
yaitu pada OS. Al-M9'idah (5): 60. 

Melihat pada teks ayat di dalam Al-Our'an, 
tidak ditemukan makna lain dari kata al-khinzir 
selain dari 'babi'. Disebut-Nya kata khinzir di 
dalam Al-Our'an berkaitan dengan keharaman 
memakan daging khinzir karena daging tersebut 
dianggap najis. Untuk memahami kenapa daging 
babi dikatakan najis, para ulama berbeda 
pendapat. 

Muhammad Abduh mengemukakan be- 
berapa alasan, di antaranya karena babi me- 
makan kotoran, dagingnya mengandung cacing 
pita yang berbahaya terhadap kesehatan ma- 
nusia. Kemudian, di samping mengandung 
lemak, daging babi juga memunyai urat/serat 
yang keras, yang sulit dihancurkan oleh pen- 
cernaan. Alasan lain berdasarkan alasan yang 
dikemukakan Allah di dalam firman-Nya pada 
OS. Al-An'am (f6): 145, 


Er Yap Koe gah yg ta Er 3 
oi) han el Ir UR Lg ki 


AS ar T 3 £ 38 #. aa Heita L. 
wah ppb SY Legian US j Ka LK 
(Dul 1G ajidu fi m4 OAhiya ilayya muharraman 'ala 
tha'imin yath'amuhu illa an yakina maitatan au daman 
masfihan au lahma khinzirin fainahu rijsun...) 
“Katakanlah, “Tidak aku peroleh di dalam wahyu yang 
diwahyukan kepadaku, sesuatu yang diharamkan bagi 
orang yang ingin memakannya, kecuali kalau makanan 
itu bangkai, darah yang mengalir, atau daging babi karena 
sesungguhnya semua itu kotor...” 


Allah mengatakan, diharamkan-Nya me- 
makan babi karena babi tersebut rijsun (najis). 
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Rijsun bisa dipahami di dalam dua makna, yaitu 
kotor dan berbahaya (z4! ). Lafal rijsun selalu 
dikaitkan dengan kejelekannya, baik bendanya 
itu sendiri maupun maknanya (tidak dijelaskan 
oleh Muhammad Abduh secara rinci) sehingga 
najis disebut rijsun, dan adh-dhir juga disebut 
rijsun. Seperti firman Allah di dalam OS. Al- 
Mf'idah (5J: 90, 


IE Int) SNI Setan sadis ATI UI 


ee 
(...Innamal-khamru wal-maisiru wal-anshibu wal- 
azlamu rijsun min 'amalisy-syaithin...) 

“Sesungguhnya khamar, berjudi, berkorban untuk 
berhala, dan mengundi nasib itu adalah perbuatan setan..“ 


Jadi, Muhammad Abduh mengatakan bah- 
wa alasan ayat di atas merupakan i'jdz Al-Our'an 
yang tidak bisa dipahami kecuali melalui peng- 
kajian dan penelitian yang serius. Adapun kata 
al-khinzir (babi) yang berdampingan dengan al- 
giradah (kera) karena kedua binatang tersebut 
sama sifat dan perbuatannya. & Nurnaningsih & 


KHITHAB ( ctbz ) 

Kata khithab ( 2s ) adalah bentuk Mashdar dari 
kata khdthaba, yukhdthibu (by — 5) tu- 
runan dari kata yang tersusun dari huruf-huruf 
kha (& ) tha' (4), dan ba' (—) yang memunyai 
dua makna dasar, yaitu: pertama, 'pembicaraan 
antara dua orang' dan kedua, 'dua warna yang 
berbeda'. Makna pertama kemudian berkem- 
bang menjadi, antara lain: “berpidato karena 
terjadinya pembicaraan antara orang yang 
berpidato dengan audiensinya: 'melamar' 
karena orang yang melamar berarti mengadakan 
pembicaraan dengan orang lain, "mengirim surah' 
karena di dalam surah terdapat pembicaraan, 
'keadaan' seseorang karena hal itu sering 
diperbincangkan: 'merayu karena melakukan 
pembicaraan dengan orang lain. Demikian 
halnya dengan makna yang kedua yang ber- 
kembang menjadi, antara lain: 'keledai betina' 
dan 'khimar' karena di punggungnya terdapat 
satu warna yang menggaris, berbeda dengan 
warna bulunya yang lain, 'burung' yang me- 


477 


Khithab 


Kemah-kemah (khiyam) diumpamakan sebagai tempat tinggal 
para bidadari di surga. Bentuk dan hakekatnya, hanya Allah 
yang tahu. 


munyai dua warna, 'payung' yang memunyai 
dua warna yang berbeda. 

Pecahan kata khithib di dalam Al-Our'an 
terulang dua belas kali dan khithib sendiri terulang 
tiga kali, yaitu di dalam OS. Shad (38): 20 dan 23: 
OS. An-Naba' |78|: 37. Di dalam bentuk kata kerja 
terulang tiga kali, masing-masing dengan bentuk 
lampau, khdthaba (1 kz - menyapa, mengolok- 
olok) terulang satu kali, terdapat di dalam OS. Al- 
Furgan (25): 63 dan bentuk larangan, 14 tukhithib 
(CLEN - jangan mengadu, merayu) terulang 
dua kali, terdapat di dalam OS. Hiid (11): 37 dan 
Al-Mu'minin (23): 27. Bentuk lain yang digunakan 
adalah khathb («25 - keadaan) seperti di dalam 
OS. Az-Zariyat (511: 31 dan khithbah (ix - 
lamaran) sebagaimana terdapat di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 235. 

Kata khithib (ik ) di dalam OS. Shad (391: 
20 dirangkaikan dengan kata fashl ( Ja - 
rincian, pembeda, penjelas) sehingga menjadi 
fashlul-khithab ( Alasali Jas ). Para ulama berbeda 
pendapat tentang makna rangkaian dua kata 
tersebut. Ada yang mengartikannya dengan 
"putusan di dalam pengadilan', sebagaimana kata 
Oatadah dan lainnya. Ibnu Abbas mengartikan- 
nya dengan 'penjelasan atau perincian pem- 
bicaraan'. Ali bin Abi Thalib mengartikannya 
dengan 'mengemukakan sesuatu kaidah yang 
berkaitan dengan pengadilan', yaitu penuntut 
harus mengemukakan bukti dan terdakwa harus 
mengangkat sumpah. Ada yang berpendapat 
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bahwa yang dimaksud adalah penjelasan yang 
membedakan antara yang hak dan batil. Ada juga 
yang berpendapat maksudnya adalah kata yang 
ringkas dan padat maknanya. Keseluruhan 
pendapat tersebut memunyai kandungan yang 
sama yang jika dikompromikan maka dapat 
terhimpun di dalam pendapat yang dikemuka- 
kan oleh Ali bin Abi Thalib karena ayat tersebut 
berkaitan dengan kelebihan yang diberikan 
Allah kepada Nabi Daud, salah satu di antaranya 
adalah kemampuannya dalam menyelesaikan 
masalah orang yang berperkara. 

Di dalam ayat 23 kata, khithab (iL ) 
diartikan dengan 'berdebat' atau “berbicara'. 
Penggunaan kata itu juga berkaitan dengan Nabi 
Daud as. yang menghadapi dua orang yang 
berperkara, salah satu di antaranya mengatakan 
bahwa lawannya itu lebih kuat dan hebat di 
dalam hal berdebat sehingga ia harus menyerah- 
kan kambing satu-satunya yang ia miliki kepada 
lawannya. Menurut para ulama, perkara yang 
diperhadapkan kepada Nabi Daud tersebut 
merupakan teguran kepadanya karena ia telah 
memunyai 99 orang istri, tetapi karena tertarik 
kepada istri umatnya, maka ia mengajak suami- 
nya itu untuk ikut berperang sehingga kalau ia 
meninggal, Nabi Daud memunyai alasan untuk 
menikahinya. Akan tetapi, penafsiran tersebut 
lebih banyak mengutip dari kisah-kisah israiliyat 
sehingga tidak dapat dijadikan pegangan. 

Di dalam OS. An-Naba (78): 37, kata khithib 
(kz ) digunakan berkaitan dengan Hari 
Kiamat, di mana tidak ada yang dapat atau 
memiliki kemampuan untuk berbicara kecuali 
dengan izin Allah. Makna khithab (bs) di 
dalam ayat tersebut diperselisihkan oleh para 
ulama. Al-Ousai berpendapat bahwa tidak ada 
orang yang akan mendapatkan syafaat kecuali 
dengan izin Allah swt. Pendapat ini didasarkan 
pada OS. Thaha (20): 109 yang mengatakan 
bahwa tidak akan ada yang mendapatkan 
manfaat dari suatu syafaat kecuali dengan izin- 
Nya. Ada juga yang berpendapat bahwa mak- 
sudnya adalah tidak ada yang mampu berbicara 
kepada Allah kecuali dengan izin-Nya. Pendapat 
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ini didasari oleh OS. Htid (11): 105, “tidak ada jiwa 
yang dapat berbicara kecuali dengan izin-Nya”. 

Di dalam kajian yuridis filosofis (ushdl figih), 
kata khithab (iL- ) dikaitkan dengan kata Allah, 
khithib Allah (Xi Cik ) yang dapat dipahami 
sebagai 'titah' atau 'hukum Allah' yaitu berupa 
Al-Our'an atau wahyu, terutama yang berkaitan 
dengan hukum, baik sebagai tuntutan untuk 
melakukan atau meninggalkan suatu perbuatan 
maupun sebagai pilihan, atau sebagai suatu 
sebab, syarat, atau penghalang, dalam kaitan- 
nya dengan tindakan manusia yang cakap 
melakukan perbuatan hukum. 

& Muhammadiyah Amin & 


KHITHBAH (15) 
Kata khithbah (££- ) yang berasal dari kata 
khathaba-yakhthubu (? 4:5 —: £5) disebut satu 
kali di dalam Al-Our'an, yaitu dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 235. Kata lain yang seakar dengan 
itu disebut 11 kali dalam 10 surah. Kata itu 
misalnya khathaba (-£5 ), khathbu (? 4: ), dan 
al-khithab (Asas ). | 

Secara bahasa khithbah (2x ) berarti 
“sesuatu yang diperbincangkan. Kata itu diambil 
dari al-khathb (« Ls) yang artinya "mengulang 
pembicaraan'. Dari kata itu pula diambil kata 
khuthbah («45 ). Khuthbah berarti “berbicara 
dengan memberi mau 'izhah (nasihat), dan khithbah 
yang berarti "mencari pasangan/jodoh dengan 
cara membicarakan sesuatu yang berkaitan'. 

Al-Our'an menggunakan kata khithbah di 
dalam arti 'meminang', yaitu pemberitahuan 
secara resmi dari calon mempelai laki-laki 
kepada keluarga atau calon mempelai pe- 
rempuan bahwa si laki-laki bermaksud me- 
nikahinya. Pelaksanaan peminangan dapat 
dilakukan dengan cara terang-terangan, dan 
dapat pula dengan cara sindiran (kinayah). Di 
dalam bahasa Al-Our'an disebut dengan me- 
nyembunyikan keinginan mengawini di dalam 
hati (OS. Al-Bagarah (2): 235). Khithbah (15- ) 
dengan cara sindiran (kinayah) dilaksanakan 
terhadap wanita yang ditinggal mati suaminya 
dan masih mengalami masa iddah (OS. Al- 
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Bagarah (2): 234). Khithbah merupakan pen- 
dahuluan nikah. Karena itu, wanita yang sudah 
dipinang, tidak dibenarkan menerima pinangan 
laki-laki lain, sebelum peminang pertama 
melepaskan atau mengizinkannya. 

Khithbah (x£- ) yang berarti 'menyapa' 
digunakan untuk menggambarkan orang-orang 
jahil yang menyapa hamba-hamba Allah yang 
baik dan hamba-hamba yang baik itu mem- 
balasnya dengan ucapan yang mengandung 
keselamatan (OS. Al-Furgan (251: 63), di dalam 
bentuk tukhithibu (Z4s5 ) kata itu berarti 
'mengadu', digunakan untuk menggambarkan 
Nabi Nuh yang merasa kurang berkenan me- 
nerima pengaduan umatnya yang patuh tentang 
nasib umatnya yang zalim dan tidak mau 
mengikutinya karena mereka nantinya akan 
menerima azab, ditenggelamkan di laut (OS. Hiid 
(11): 37 dan OS. Al-Mu'minin (23): 27). 

Di dalam bentuk khathb («Lx ) berarti 
“dorongan (motivasi) (OS. Thaha (20): 95), juga 
berarti “urusan' (OS. Al-Hijr (15): 57). Khathb juga 
digunakan di dalam arti 'maksud' (OS. Al- 
Oashash (28) 23), dan kadang-kadang digunakan 
di dalam arti 'keadaan', seperti pertanyaan yang 
diajukan kepada Zulaiha ketika menggoda Nabi 
Yusuf agar tunduk kepadanya (OS. Yiisuf (12): 
51). Khathb berarti 'pembicaraan' yang diberikan 
(OS. Shad |38): 20, 23 dan OS. An-Naba' (781: 37) 

Dalam terminologi Ushul Figh, kata khithab 
yang dirangkaikan dengan Allah (khithabullih) 
dipahami sebagai 'titah Allah' atau "hukum 
Allah', berupa wahyu Al-Our'an, terutama yang 
berkaitan dengan hukum, baik berupa tuntunan 
untuk mengerjakan atau meningggalkan, berupa 
pilihan maupun sebagai sebab, syarat, atau 
penghalang, di dalam kaitannya dengan tindakan 
manusia yang cakap melakukan perbuatan 
hukum. « Ahmad Rofig # 


KHIYAM (»&) 

Kata khiyam (#- ) disebut satu kali di dalam Al- 
Our'an, yakni di dalam OS. Ar-Rahman (55): 72. 
Kata itu adalah bentuk jamak dari khaimah (1-5) 
yang biasa diartikan sebagai 'kemah'. 
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Kata tersebut terdiri dari, kh4', ya', dan mim, 
yang bermakna 'berdiri dengan kokoh dan 
mantap ': namun, keberadaannya dalam waktu 
yang terbatas sesuai dengan kebutuhan. Kemah 
harus berdiri dengan kukuh pada tempatnya 
meskipun untuk jangka waktu tertentu. Berbeda 
dengan pengertian kata giyam (es )/gama ( 5 ) 
yang juga bermakna 'berdiri dengan mantap dan 
kukuh', tetapi tidak akan pernah ada niat untuk 
meruntuhkan untuk selamanya. 

Ayat tersebut di atas mengemukakan 
betapa bidadari-bidadari itu senantiasa di pingit 
dan di batasi geraknya hanya di dalam khiyam 
dicontohkan bagaikan “kemah', mantap serta 
kukuh, dan sewaktu-waktu bisa dipindahkan 
tempatnya, kalau pemiliknya memunyai ke- 
inginan untuk memindahkannya. 

Penggunaan kata khiyam di sini bagi para 
bidadari sangat erat hubungannya dengan 
kondisi tempat turunnya ayat-ayat tersebut. 
Allah memberikan contoh yang mudah dicerna 
dan diterima oleh akal manusia sesuai dengan 
hakikat makna yang dikemukakan di atas. 
& Ahmad Husein Ritonga & 


KHIYANAH (2s) 
Dalam bahasa Arab, kata khiy4nah berasal dari 
akar kata khina — yakhinu — khaunan/khiyinatan 
(Ae) — Up — Ops — Gw). Kata khiyanah me- 
rupakan salah satu mashdar (infinitif) dari kata 
khina yang secara umum dapat berarti 'me- 
langgar', 'tidak memenuhi, 'tidak setia', “tidak 
percaya', 'palsu', 'tipu muslihat', durhaka. Tetapi, 
bila dilihat di dalam konteks bahasa Indonesia, 
kata khianat banyak digunakan dalam pengertian 
'mengingkari janji atau tidak bisa dipercaya'. 
Kata khiyanah dengan segala bentuknya 
disebutkan 16 kali di dalam Al-Our'an. Dua kali 
disebutkan dalam bentuk mashdar, yaitu di dalam 
surah Al-Anfal (8): 58 dan 71. Dua kali di dalam 
bentuk mashdar dari kata khawwian (5,5 ), yaitu 
pada OS. Al-Hajj (22): 38 dan OS. An-Nisa' (4J: 
107. Tiga kali di dalam bentuk kata benda yang 
menunjukkan kepada pelaku pria di dalam 
bentuk plural (ism fa'il jama' mudzakkar sdlim), 
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terdapat di dalam OS. Al-Anfal (8:58, Yusuf (12): 
52, dan OS. An-Nisa' (4): 105. Dan dua kali di 
dalam bentuk kata benda yang menunjukkan 
kepada pelaku wanita di dalam bentuk tunggal. 
Tiga kali di dalam bentuk kata kerja yang 
menunjukkan masa lalu (fil madhi), yaitu pada 
OS. At-Tahrim (66J: 10, OS. Al- Anfal (8): 71 dan 
OS. Yusuf (12): 52. Dua di dalam bentuk kata kerja 
masa kini atau yang akan datang (fil mudhiri') 
yang f1 middi-nya tiga huruf, yaitu terdapat di 
dalam OS. Al-Anfal (8): 27 dan dua di dalam 
bentuk mudhari -nya yang fil midhi-nya ber- 
tambah satu huruf yakni di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 187 dan OS. An-Nisa' (4): 107. 

Di dalam Al-Our'an, kata khiyinah me- 
munyai makna yang berbeda-beda sesuai dengan 
konteksnya. Makna 'melanggar' terdapat di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 187, Allah berfirman, 
'alimallahu annakum kuntum takhtanina anfusakum 


tega 


(nil OP 3 pel SI ae -Allah menge- 
tahui bahwasanya kamu tidak dapat menahan 
hawa nafsunya). Maksudnya kamu pasti me- 
langgar larangan itu, jika hal demikian itu 
dilarang. Makna di atas dapat dipahami dari 
sebab turun ayat. Ayat ini turun dalam rangka 
meluruskan pemahaman para sahabat tentang 
batas-batas tidak bolehnya makan, minum, dan 
menggauli istri pada bulan puasa. Pada awalnya 
sahabat memahami boleh makan, minum, dan 
menggauli istri pada malam hari, tetapi sebelum 
tidur. Kalau sudah tidur, meskipun belum fajar 
tidak boleh melakukan hal tersebut. Untuk itu 
Allah menurunkan ayat di atas agar umat Islam 
tidak merasa melanggar aturan agama. 

Di dalam OS. An-Nisa' (4): 105, kata khiyanah 
mengandung makna 'tipu muslihat' agar orang 
lain percaya dengan apa yang dikatakannya. 
Makna tersebut dapat dipahami dari sebab 
turunnya ayat. Di dalam satu riwayat di- 
kemukakan, bahwa Al-Busyair bin Al-Haris 
membongkar gudang Rifa'ah bin Zaid (paman 
Oatadah bin Nu'man) dan mencuri makanan 
serta perangkat besi. Oatadah mengadu kepada 
Nabi, lalu Nabi menanyakan hal itu kepada 
Busyair, tetapi Busyair malah menuduh Labib 
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bin Sahl (seorang yang jujur, bangsawan, dan 
hartawan). Maka turunlah OS. An-Nisa' (4J: 105 
tersebut yang menerangkan, bahwa Busyair 
adalah pendusta sedangkan Labib, seorang yang 
bersih dan jujur. 

Makna lain dari khiy4nah, yakni 'tidak setia', 
dapat dilihat pada kisah Nabi Yusuf as. di dalam 
OS. Yasuf (12): 52, yaitu ketika beliau mem- 
berikan pembelaan terhadap pemenjaraan 
dirinya karena diperdaya oleh istri majikannya, 
Al-Aziz. Yusuf berkata, “yang demikian itu agar 
ia (Al-Aziz) mengetahui, bahwa sesungguhnya 
aku tidak berkhianat (artinya tetap setia), tetap 
memelihara kehormatan istri sang penguasa (Al- 
Aziz) di belakangnya, dan bahwa Allah tidak 
merestui tipu daya orang-orang yang berkhianat 
(tidak setia)”. 

Makna lain dari khiyanah di dalam al- 
Our'an adalah "memandang sesuatu yang tidak 
boleh dipandang, seperti firman Allah di dalam 
OS. Al-Mu'min (40): 19 yang membicarakan 
tentang pandangan mata orang yang khianat dan 
apa yang disembunyikannnya di dalam hatinya. 
Menurut Ibnu Abbas, latar belakang turunnya 
ayat di atas adalah adanya seorang laki-laki yang 
berada di tengah-tengah orang banyak, lalu 
lewat seorang perempuan, maka laki-laki itu me- 
nampakkan diri kepada orang banyak, bahwa 
ia menundukkan pandangannya sewaktu wa- 
nita itu lewat. Tetapi bila orang banyak itu 
berpaling, maka ia memandang wanita itu 
kembali. Apabila orang banyak melihat lagi 
kepadanya, kembali ia menundukkan pan- 
dangannya dari perempuan. 

Di dalam surah lain, khiyinah bisa berarti 
'durhaka', seperti kisah kedurhakaan istri Nabi 
Nuh as. dan Nabi Luth as. di dalam OS. Tahrim 
(56): 10. Al-Aufi dan Ibnu Abbas mengatakan, 
bahwa pengkhianatan istri Nabi Nuh dengan 
mengatakan, bahwa suaminya gila, serta mem- 
bocorkan rahasia yang dipercayakan oleh 
suaminya kepadanya, dan apabila ada seseorang 
bersama suaminya ia segera sampaikan kepada 
kaum Nabi Nuh, sedangkan kedurhakaan istri 
Nabi Luth adalah menyampaikan kepada 
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penduduk kota yang homoseksual apabila ada 
tamu laki-laki yang mengunjungi suaminya. 

Makna lain dari kata khiyinah adalah 
'mengingkari janji dan menyalahi amanat', 
seperti yang terdapat di dalam OS. Al-Ma'idah 
(51:13, Al-Anfal f8): 27, 58, 71, dan Al-Hajj (22): 
38. Di dalam OS. Al-MS'idah (5): 13, Allah 
memperingatkan Nabi Muhammad saw. akan 
pengkhianatan orang-orang Yahudi yang be- 
kerjasama dengannya ketika penaklukan Hijaz. 
Allah mengatakan, bahwa mereka itu orang yang 
selalu menyalahi janji dan tidak bisa dipercaya 
kecuali hanya sedikit di antara mereka. Ke- 
mudian di dalam OS. al-Anfal (8): 27, diceritakan 
tentang orang-orang yang menyalahi janji dan 
tidak dipercaya untuk memegang rahasia. 
Adapun Ayat 58 berkenaan dengan izin Allah 
kepada Rasulullah saw. untuk menggempur 
orang-orang yang melanggar perjanjian perang. 

Berdasarkan uraian di atas dapat di- 
simpulkan, bahwa kata khiyinah yang berulang 
16 kali di dalam ayat-ayat Al-Our'an memunyai 
tujuh makna yang berbeda. Perbedaan makna 
tersebut dipahami dari segi bahasa, perkem- 
bangan makna bahasa, dan dari sebab-sebab 
turunnya ayat. & Nurnaningsih « 


KHIYARAH (3,z ) 

Kata khiyarah (:'- ) disebut dua kali di dalam al- 
Our'an. Namun, kata yang seasal dengan kata 
itu disebut 190 kali. 

Kata tersebut berasal dari khayara (5) 
yang terdiri dari kha, ya', dan ra'. Kata khiyarah 
(3 ) adalah mashdar dari khara, yakhiru, khirah/ 
khiyarah/khairan (V5 — ge — ipb — Ta — AS) 
yang berarti “pilihan'. 

Kata khiyarah tersebut bermakna “kebaikan 
yang senantiasa didambakan oleh setiap ma- 
nusia', sebagai lawan dari kejahatan. Oleh karena 
itu, bila seseorang ingin memperoleh hal yang 
terbaik ia disunahkan untuk melakukan shalat 
istikhdarah, sebuah permohonan agar diberi 
petunjuk kepada yang terbaik. 

Penggunaan kata khiyarah di dalam Al- 
Our'an tetap konsisten pada pengertian asalnya 
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yaitu 'suatu pilihan yang menurut perkiraan 
pemilih mengandung kebaikan', meskipun pada 
hakikatnya tidak baik karena tidak sesuai dengan 
ketentuan Allah. Bila Allah atau Rasul-Nya telah 
menentukan suatu masalah, baik yang me- 
nyangkut masalah hukum alam, hukum ke- 
masyarakatan maupun yang menyangkut 
agama, manusia tidak memunyai hak untuk 
memilih atau menggantinya dengan yang lain, 
seperti dinyatakan di dalam OS. al-Oashash (28: 
68, dan OS. al-Ahzab (33): 36. 

« Ahmad Husein Ritonga « 


KHIZY (s2) 
Kata khizy («s'» ) merupakan bentuk ism mashdar 
dari khaziya — yakhza (ss — &&) yang berarti 
'terjauhnya atau terpisahnya seseorang dari 
sesuatu'. Kata ini juga mengacu kepada pe- 
ngertian 'rendah', 'hina', atau 'sanksi hukum'. 
Bentuk mashdar dari kata kerja khaziya (S») 
adalah khazyin (065 ). Kata khizy (s2) di 
dalam Al-Our'an disebut sebelas kali, antara lain, 
di dalam OS. At-Taubah (9J: 63. Kata lain yang 
seakar dengan kata itu adalah bentuk ism tafdhil, 
akhzd (5:31) (OS. Fushshilat (41): 16), ism fa'il, 
yaitu mukhzi («sx ) (OS. At-Taubah (9J: 2), kata 
kerja akhzd (s5) (OS. Al “Imran (3): 192), kata 
kerja nakhzd (s5 ) (OS. Thaha (201: 134), kata 
kerja, tukhzi («5 :£) (OS. Ali Imran (3J: 194 dan 
OS. Asy-Syu'ara' (26): 87), kata kerja tukhzi 
(355 ) (OS. Had (111: 78 dan OS. al-Hijr (15:69), 
serta kata kerja yukhzi («s5 ) yang disebut tujuh 
kali. | 

Kata al-khizy (s'sJi) di dalam Al-Our'an 
berarti 'kehinaan' yang dapat dibedakan atas 
kehinaan yang dialami oleh seseorang di dalam 
kehidupanya di dunia berupa sanksi hukum dan 
kehinaan yang akan dialami di akhirat nanti 
berupa azab. Di antara kehinaan yang dialami 
oleh seseorang dalam kehidupan di dunia ini 
adalah sanksi hukum yang dijatuhkan kepada 
para pelaku tindak pidana perampokan, seperti 
yang disebutkan di dalam OS. Al-Mf'idah (bl: 33. 
Sanksi hukum itu adalah hukuman mati, disalib, 
dipotong tangan dan kakinya, atau diasingkan 
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dari pergaulan masyarakat. Contoh lain adalah 
sanksi hukum berupa siksaan dengan angin topan 
yang bertiup dengan kencang selama beberapa 
hari yang ditimpakan kepada Ad sebagai balasan 
atas kedurhakaan, seperti yang disebutkan di 
dalam OS. Fushshilat (41): 16. 

Orang-orang yang akan memperoleh ke- 
hinaan di dunia, antara lain, disebutkan di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 85 dan 114, OS. Al- 
MAS 'idah (5): 33 dan 41, OS. Al-Hajj (22): 9, serta 
OS. Az-Zumar (39): 26, yaitu orang-orang yang 
hanya beriman pada sebagian dari ayat-ayat 
Allah dan mengingkari sebagian yang lain, atau 
mengubahnya, orang-orang yang menimbulkan 
kekacauan, orang-orang kafir dan mendustakan 
ayat-ayat Allah. Kehinaan di akhirat akan 
dialami oleh orang-orang yang menentang 
agama Allah dan menentang Rasul-Nya, berupa 
azab neraka jahanam, seperti yang disebut di 
dalam OS. At-Taubah (91: 63. & Zulfikri « 


KHUBZ (:5) 
Kata khubz berasal dari kata khabaza — yakhbizu — 
khabzan (V5 - j2 - 5s ) artinya "membuat 
roti'. Al-khubzah (3 TAN), yang seakar dengan 
khubz, berarti 'ath-thulmah' (1x35 - adonan yang 
dibakar di atas al-mallah (bara api| sampai 
masak). Sedang al-khubz (31) yaitu 'yang 
dimakar', artinya sudah dibakar di atas bara api 
dan siap dimakan. Kata al-khabaz (31) dengan 
fathah adalah bentuk mashdar dari khabaza, dan 
bentuk ism fd'il-nya yang berarti 'pembuat roti' 
adalah al-khabiz ( 28) atau al-khubbaz ( an) 
(bentuk shigah mubilagah). Arti lain dari khubz 
adalah: 1) adh-dharbu bil-yadain ( esa Hera - 
memukul dengan dua tangan), 2) adh-dharbu bil- 
yadi ( ae Wali - memukul dengan satu tangan). 
aa jelas menurut Ibnu Manzhur, adh-dharb 
(w- memukul) disebut khubz atau roti karena 
di dalam proses pembuatannya menggunakan 
tangan sebagai alat memukul adonan tanpa 
mengerahkan kekuatan penuh. Pendapat senada 
dikemukakan oleh Ibnu Faris di dalam Magiyisul- 
Lughah bahwa kata yang berasal dari akar kata 
kha', bd', z4 ini menunjukkan pada satu makna 
pokok yaitu 'khabthus-syai' bil-yad' (IL ta In 
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- memukul sesuatu dengan tangan), dan khubz 
atau roti di dalam pembuatannya memukul 
adonan dengan tangan. 

Kata khubz (roti) yang secara etimologis 
menunjukan pada makna memukul dengan 
tangan, yang maksudnya adalah roti, disebutkan 
hanya sekali di dalam Al-Our'an yaitu OS. Yiisuf 
(12): 36, “Dan bersama dengan dia masuk pula di dalam 
penjara dua orang pemuda. Salah seorang di antara 
keduanya berkata: Sesungguhnya aku bermimpi bahwa 
aku membawa roti di atas kepalaku, sebagiannya dimakan 
burung. Berikanlah kepada kami takbirnya, sesung- 
guhnya kami memandang kamu termasuk orang-orang 
yang pandai (menakbirkan mimpi)”. Ini digunakan di 
dalam kaitan kisah Yusuf as. ketika berada di 
dalam penjara. Yusuf as. ketika menolak ajakan 


Roti disebut khubz karena biasanya dibuat dengan memukul 
adonan dengan tangan. 


istri Al-Aziz, penguasa Mesir, hanya diberi satu 
pilihan yaitu dimasukkan di dalam penjara. 
Namun, Yusuf memilih penjara daripada me- 
nuruti kehendak istri Al-Aziz sebagaimana di 
dalam doanya kepada Tuhan. Tuhan lalu me- 
ngabulkan doanya agar terhindar dari tipu daya 
mereka. Di dalam penjara, ia bersama dua orang 
pemuda, seorang di antaranya sebelumnya 
bertugas melayani minuman raja dan yang 
satunya pembuat roti. Juru minum raja berkata 
kepada Yusuf, sesungguhnya aku bermimpi 
bahwa aku memeras anggur supaya menjadi 
khamar, sedang yang satu lagi berkata bahwa 
aku membawa roti di atas kepalaku yang 
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sebagiannya di makan burung. Riwayat lain 
menyebutkan bahwa juru minum raja itu 
berkata sesungguhnya aku mimpi, ada sebatang 
anggur yang memunyai tiga cabang yang pada 
masing-masing cabang terdapat gugusan ang- 
gur, aku memerasnya lalu memberi minum pada 
raja. Juru roti raja berkata bahwa aku melihat 
diriku keluar dari dapur raja dengan menjunjung 
roti di atas kepalaku, sehingga burung-burung 
memakan di atasnya. Yusuf menjawab bahwa 
pelayan minum raja akan bertugas kembali 
melayani minuman raja dengan memberinya 
khamar. Adapun yang satunya akan disalib dan 
sebagian kepalanya dimakan oleh burung- 
burung. Menurut Al-Maraghi bahwa khamar itu 
tidak diperas, yang diperas adalah anggur. Akan 
tetapi, orang-orang Arab kadang-kadang me- 
nyebut anggur dengan khamar seperti di dalam 
ayat ini. « Kamaluddin Abunawas & 


KHUDER ( yaz) 

Kata khudhr (2x) di dalam Al-Our'an disebut 

lima kali: namun, kata lain yang seasal dengan 

kata itu disebut delapan kali, di antaranya di 

dalam OS. Yiisuf (12): 48, OS. Al-Insan (761: 21, 

OS. Al-An'am (6): 99, dan lain lain. 

Kata tersebut terdiri dari huruf kha', dhad, 
dan ra', yang dapat berbentuk khadhira, yakhdharu, 
khudhr (fax fasy sa» ). Makna asalnya adalah 
'warna di antara putih dan hitam' dan warna 
hitamnya lebih dominan, sehingga lebih mirip 
dengan warna hijau tua. Tanaman yang ter- 
hampar menghijau dari kejauhan akan terlihat 
bagaikan hitam, dan karena itulah maka ia 
disebut al-khadhr (25 )- 

Di dalam bentuk mukhidhirah ( 3». ) kata 
itu bermakna 'jual beli secara ijon (menjual buah- 
buahan sebelum pasti dapat dipetik) . 

Al-Our'an menggunakan kata tersebut 
untuk dua pengertian: 

1. Hijau, seperti makna asalnya. Makna itu 
dapat dirujuk di dalam OS. Yisuf (12): 43 
yang mengemukakan kisah seorang raja di 
Mesir yang bermimpi melihat 7 ekor sapi 
betina yang gemuk-gemuk dimakan oleh 7 
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ekor sapi betina yang kurus-kurus dan tujuh 
tangkai gandum yang hijau. Juga di dalam 
surah yang sama pada Ayat 46, seorang 
pelayan istana yang dimasukkan ke dalam 
penjara menanyakan hal mimpi itu kepada 
Yusuf. Di sisi lain dengan turunnya hujan dari 
langit akan menumbuhkan berbagai macam 
tetumbuhan yang menghijau, OS. Al-An'am 
161: 99, OS. Al-Hajj (221: 63, dan OS. Yasin (361: 
80. Hijau di dalam contoh di atas meng- 
gambarkan kondisi fisik yang bersifat ke- 
duniaan. 

2. Hijau yang hanya akan diperoleh oleh orang- 
orang yang masuk surga kelak. Makna itu 
ditemukan di dalam OS. Al-Kahfi (18J: 31 dan 
OS. Al-Insan |76|: 21 yang menggambarkan 
warna pakaian sutra hijau yang dipakai oleh 
penghuni surga. Bantal yang dijadikan 
tempat bertelekan juga berwarna hijau, OS. 
Ar-Rahmin (55): 76. « Ahmad Husein Ritonga & 


KHULATHA' (sb) 

Kata khulatha' dan kata yang seasal dengan itu di 

dalam Al-Our'an disebut enam kali, di antaranya 

di dalam OS. Al-An'am f6): 146, OS. Yiinus (10J: 

24, OS. Al-Kahfi (18): 45, dan lain-lain. 

Kata tersebut terdiri dari huruf, kha', lam dan 
ha', yang bermakna 'mencampurkan di antara 
dua unsur yang berbeda', baik benda cair 
maupun benda padat, atau salah satunya cair 
sehingga kedua unsur tersebut menyatu tanpa 
pembatas. Kata tersebut juga digunakan bagi 
seorang sahabat akrab, atau bagi dua orang yang 
memunyai saham di dalam satu usaha. Selain itu, 
secara metaforis kata yang sama juga digunakan 
bagi seseorang yang pembicaraannya rancu, 
ikhtalatha fulan fi kalamihi ( AS doa Jali - 
pembicaraan si fulan rancu) 

Di dalam konteks pembicaraan Al-Our'an 
kata tersebut paling tidak mengandung tiga 
variasi pengertian, yaitu: 

1. Tata cara bergaul (OS. Al-Bagarah (2): 220) 
dengan anak yatim haruslah dengan cara 
yang baik karena mereka juga adalah sauda- 
ramu. Atau celaan Al-Our'an terhadap tata 
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cara bergaul dua orang yang bersahabat, satu 
di antaranya memiliki 99 ekor kambing, yang 
lain hanya memilki seekor, lalu ia meiminta 
kambing temannya yang satu untuk di- 
campurkan dengan kambingnya agar genap 
menjadi 100 ekor (OS.Shad (38): 24). 

2. Bercampur/melekat, (OS. Al-An'am (6): 146) 
mengilustrasikan tentang keharaman lemak 
bagi orang-orang Yahudi, kecuali yang masih 
“bercampur/melekat” di tulang punggung 
atau di tulang-tulang lainnya. Atau sikap dan 
perilaku orang-orang munafik yang senan- 
tiasa mencampuradukkan kebaikan dengan 
kajahatan (OS. At-Taubah (9|: 102). 

3. Tumbuh dengan subur (OS. Ytinus (10): 24). 
Ayat tersebut mengemukakan bahwa di 
antara tanda kebesaran dan keagungan Al- 
lah adalah turunnya hujan, membawa akibat 
terhadap kesuburan tanah sehingga tumbuh- 
tumbuhan akan menghijau. Selain itu, juga 
suatu perbandingan yang telah dikemukakan 
Tuhan tentang kehidupan yang bagaikan 
kondisi tanah yang subur tersebut di atas (OS. 
Al-Kahfi (18): 45). 

Ketiga pengertian di atas dapat dikembali- 
kan pada pengertian kebahasaan yang dikemuka- 
kan di atas, baik yang bermakna 'tatacara bergaul 
karena di dalam pergaulan terjalin hubungan dan 
interaksi yang akrab, menjadikan kedua pihak 
bercampur dan menyatu, demikian juga lemak 
hewan yang melekat pada tulang maupun dengan 
turunnya hujan, tanah bercampur dengan air, dan 
tumbuhan mengisap air yang ada di dalam tanah 
sehingga menjadi subur dan menghijau. 

& Ahmad Husein Ritonga # 


KHURTHOM (5552) 

Kata khurthim (#2 ) adalah kata benda yang 
menunjuk pada arti dasar 'hidung'. Ada juga 
yang mengatakan, menunjuk pada 'bagian depan 
hidung atau ujung hidung'. Ada lagi yang 
mengatakan menunjuk pada 'tempat pertemuan 
dua langit-langit rongga mulut'. Kata itu jika 
dipakai untuk gajah atau babi maka ia menunjuk 
pada “belalainya'. Jika dipakai pada binatang 
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seperti kuda, sapi, dan sebagainya maka berarti 
'bibirnya' . Dan jika dipakai pada manusia maka 
berarti 'hidungnya', ada juga yang mengatakan 
“bibirnya . Seorang yang hidungnya besar biasa 
disebut khurthuminiy ( Paya - besar hidung). 
Kata ini juga mengandung beberapa arti lain 
seperti 'nama khamar yang cepat memabukkan'. 
Demikian juga anggur yang banyak airnya yang 
terkadang keluar tanpa diperas biasa juga 
disebut khurthim ( « AA )- Pemimpin suatu kaum 
disebut kharathimul-gaum (« ya) S3 "2 ). Wanita 
yang sudah berusia disebut kharathimun-nisd' 

(sei ba ). Pedang juga dalam salah satu 
namanya disebut dziil-khurthimah ( 25 Fa ,5 3). 
Namun, dari sekian banyak bentuk peng- 
gunaannya, kata ini lebih sering dan umum 
dipakai untuk binatang, khususnya gajah yang 
menunjuk pada belalainya sehingga bila kata ini 
dipakai pada manusia maka biasanya me- 
ngandung arti 'penghinaan'. 

Di dalam Al-Our'an, penggunaan kata 
khurtham ( “pb ) hanya digunakan satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Oalam (68): 16. Ayat 
tersebut berbicara tentang keadaan orang-orang 
yang menentang Rasul dan mendustakan 
kebenaran khususnya Abu Jahal. Allah me- 
negaskan, “kelak akan Kami beri dia tanda pada 
khurthimnya'. 

Ada beberapa penafsiran dari pemberian 
tanda pada khurthim tersebut sebagaimana yang 
dikemukakan oleh Fakhrur Razi: 

Pertama, al-wasm ( AA - tanda), yaitu cap 
dari panas berupa seterika dan semacamnya 
sehingga mereka dikenal melalui cap yang 
dikenakan pada hidung/mukanya ataukah 
penandaan itu dengan memotong atau merobek 
telinganya. 

Kedua, Al-Mubarrad menafsirkan gl- 
khurthim di dalam ayat itu sebagai “hidung. 
Penyebutan lafal ini merupakan penghinaan 
karena menggambarkan anggota tubuh manusia 
dengan bagian tubuh binatang seperti me- 
nunjukkan mulut seseorang dengan bibir hewan 
atau tangan dan kakinya dengan tangan dan kaki 
hewan, itu sudah biasa dipakai untuk menghina 
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orang tersebut. 

Ketiga, wajah adalah merupakan tempat 
yang paling mulia dari semua anggota tubuh dan 
hidung adalah bagian muka yang paling mulia 
karena ia menonjol. Pemberian tanda pada 
khurthim pada ayat itu merupakan puncak peng- 
hinaan karena memberi cap pada wajah sudah 
merupakan penghinaan terlebih-lebih lagi pada 
bagian yang paling mulia dari wajah, yaitu 
khurthim atau hidung. 

Keempat, ada yang berpendapat, pem- 
berian tanda pada khurthim tersebut terjadi di 
akhirat, ada juga yang berpendapat terjadi di 
dunia. Yang mengatakan terjadi di akhirat juga 
terdapat tiga macam penafsiran, yaitu: 

1. Mugatil dan Abul Aliah yang kemudian 
didukung oleh Al-Farra, mengatakan bahwa 
yang dimaksud pemberian tanda pada 
khurthim dalam ayat itu adalah wajahnya 
yang berwarna hitam sebelum dimasukkan 
ke dalam neraka sehingga semua orang 
mengenalnya sebagai pembangkang yang 
paling besar terhadap Rasulullah saw. Peng- 
khususan tanda yang hanya pada sebagian 
muka sebenarnya menunjuk pada muka atau 
wajah secara keseluruhan sebagai majaz 
mursal. 

2. Allah memberikan pengetahuan pada makh- 
luk di akhirat sehingga dapat mengenal orang 
yang senantiasa memusuhi Rasul dan men- 
dustakan kebenaran. 

3. Menurut Ar-Razi, ayat tersebut mengandung 
makna lain, yaitu di dalam memusuhi Rasul 
dan menentang kebenaran, karena hal itu 
tampak pada permukaan hidungnya maka 
pernyataan azab di akhirat juga ditunjukkan 
pada hidung tersebut. 

Adapun yang mengatakan bahwa pem- 
berian tanda di khurthim itu terjadi di dunia ini 
juga terdapat beberapa pendapat seperti: 

1. Ibnu Abbas mengatakan, Allah akan mem- 
buat hidungnya (Abu Jahal) tergores dengan 
pedang sehingga menjadi tanda yang akan 
melekat pada hidungnya selama dia hidup. 
Dia meriwayatkan bahwa Abu Jahal, ketika 
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ikut terlibat di dalam perang Badar, hi- 
dungnya terkena sabetan pedang. 

2. Maksud dari pemberian tanda ini adalah dia 
menjadi terkenal kehinaannya dan sifat 
jahatnya di dunia ini, artinya Allah me- 
nguraikan secara gamblang keadaan dia 
sehingga melekat kehinaan padanya dan 
tidak bisa lagi dia sembunyikan sebagaimana 
cap yang terdapat pada hidung yang tidak 
dapat disembunyikan. 

Diriwayatkan dari Nadr bin Syumail 
bahwa yang dimaksud al-khurthiim di situ adalah 
khamar, maksudnya Allah akan meng-had-nya 
karena meminum khamar. Khurthim di dalam 
salah satu maknanya, memang dapat berarti 
'khamar' atau 'anggur', sebagaimana telah 
dijelaskan sebelumnya. « Muhammad Wardah Agil « 


KHURUJ (252) 
Kata khurij adalah mashdar yang berakar dari 
huruf-huruf kha' (& ),ra'()) danjim (& ), yang 
perubahan katanya ialah kharaja — yakhruju — 
khurdij wa makhraj (FAX 2 JA — CP) 
Menurut Al-Ashfahani, maknanya ialah “keluar 
dari suatu tempat', seperti tempat tinggal, negeri, 
atau perlindungan, atau 'keluar dari suatu 
keadaan', baik internal maupun eksternal. 

Makna 'keluar dari suatu tempat dapat 
dilihat antara lain di dalam OS. Maryam (191: 11, 
Fa kharaja 'ala gaumihi minal-mihrab ( Naa 
SI Sl 4 up “ Maka ia (Zakaria) keluar dari 
mihrab menuju kaumnya). Mihrab di dalam ayat 
di atas adalah tempat khusus di dalam masjid 
tempat Zakaria selalu melakukan shalat. Di dalam 
penggunaan sehari-hari maknanya adalah tempat 
khusus di bagian depan masjid tempat imam 
biasanya mengimami shalat berjamaah. 

Makna 'keluar dari suatu keadaan' dapat 
ditemukan pada OS. Thaha (20): 22, 


SA yap Ip AA Unta JI) Inah 
(Wadhmum yadaka ild jandhika takhruj baidhd'a min 
gairi si'in ayatan ukhra) 

“Kepitkanlah tanganmu ke ketiakmu, niscaya ia keluar 
menjadi putih cemerlang tanpa cacat, sebagai mukjizat 
yang lain.” 
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Kata kharaja bila dirangkaikan ke preposisi 
'ald menjadi & «—- dapat berarti 'mem- 
berontak atau 'memerangi'. Perbedaan di antara 
makna ini dengan makna bentuk lafal yang sama 
di dalam OS. Maryam (19J: 11 dapat diketahui 
melalui pemakaiannya dalam kalimat maupun 
konteksnya. 

Di antara kata turunannya ialah khuriij 
(23— ) yaitu mashdar, yang di dalam Al-Our'an 
dirangkaikan ke kata yaum (»»5—) dan berarti 
'hari kebangkitan', seperti firman-Nya di dalam 
OS. Oaf (501: 42, Yauma yasma 1 “nash-shaihata bil- 
haggi dzdlika yaumul khurij ( Sal AA Ogan (A3 
Dal, (2 5 - Pada hari mereka mendengar 
teriakan dengan sebenar-benarnya, itulah hari 
keluar (dari kubur)). Menurut Abu Ishag, yang 
dimaksud dengan yaumul-khurdj ialah hari pada 
saat manusia keluar dari kuburnya dan itulah 
hari kebangkitan: menurut Abu Ubadah, yaumul- 
khuraj adalah salah satu nama Hari Kiamat. 

Kharaja merupakan kata kerja bentuk intran- 
sitif, al-fi'Tul-lazim («SM J—! ). Kata ini di dalam 
Al-Our'an ditemukan banyak sekali di dalam 
berbagai macam pola perubahannya yang 
dipengaruhi oleh perubahan subjek atau pelaku. 
Yang di dalam pola kata kerja perfektum, al-fi lul- 
madhi ( PI Jaa ) saja terdapat di dalam tiga 
belas ayat dan di dalam pola kata kerja imper- 
fektum, al-fi lul-mudhari ( FEAT Jah )terdapat 
di dalam tiga puluh ayat. Di antara contohnya di 
dalam Al-Our'an dapat dilihat pada OS. Maryam 
(19): 11 dan OS. Al-Ma'arij (70|: 43 di atas. Adapun 
yang dengan pola kata kerja perintah, fi'lul-amar 
(—Si Je ) terdapat di dalam tujuh ayat, mi- 
salnya di dalam OS. Al-A'raf (7): 18, Dala-khruj 
minhd madz Amam-madhiira ( Kagak ag 2A Ju 
Ps-3 - Allah berfirman, “Keluarlah kamu dari 
surga itu sebagai hamba yang hina dan terusir”). 

Perubahan kata khurij ke bentuk partisip 
aktif, is fa'il ( J—sW! «—. ) terdapat di dalam 
tiga ayat saja. Menurut W. M. Thackston, makna 
partisip aktif di dalam suatu kalimat dapat 
menunjuk pada suatu peristiwa, kejadian, atau 
perbuatan yang sedang atau akan terjadi, seperti 
halnya kata kerja imperfektum, yang padanan- 
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nya di dalam gramatika bahasa Inggris ialah 
active participle. Misalnya di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 167, Wa md hum bi khirijina minan-nir 
( nu po ya & &3 - Sekali-kali mereka tidak 
akan keluar dari api neraka). Maksud ayat ini 
ialah Allah memberitakan kepada orang-orang 
yang menyekutukan-Nya bahwa mereka akan 
masuk neraka dan tidak akan keluar darinya. 
Makna ayat di atas senada dengan makna 
firman-Nya di dalam OS. Al-Mu'minin (23): 107, 
Rabbani akhrijnd minha fa in udna fa inna zhalimina 
(L Sosalb UP CAS Dp Ga CE - Ya Tuhan 
kami, keluarkanlah kami daripadanya (dan 
kembalikanlah kami ke dunia): maka jika kami 
kembali (juga kepada kekufuran|), sesungguhnya 
kami adalah orang-orang yang lalim). Demikian 
pula makna Ayat 11 OS. Ghafir (40). 

Dari bentuk intransitif, kharaja dapat 
diubah ke dalam bentuk kata kerja transitif, al- 
fi'lul-muta'addi (sai 3) dengan menam- 
bahkan awalan berupa hamzah (s) sehingga 
menjadi akhraja - - yukhriju — Ikhraj wa mukhraj 
(Ah TA CA CA ) yang artinya 

'mengeluarkan' atau 'memunculkan', baik 
dengan arti fisik, al-a'yin (0— S1) maupun 
non-fisik, al-ma'ini ($—N ). Menurut Al- 
Ashfahani, pemakaian dengan arti fisik adalah 
yang terbanyak di dalam Al-Our'an. Misalnya 
di dalam OS. Al-Anfal (8): 5, Kama akhrajaka rabbuka 
min baitika bil-hagg (GL Dek Is Dp DEL - 
Sebagaimana Tuhanmu menyuruhmu pergi 
(Imengeluarkanmu) dari rumahmu dengan 
kebenaran). Kata “mengeluarkanmu” di dalam 
ayat ini menghendaki keluarnya seseorang dari 
rumahnya secara fisik dan bukan rohaninya saja. 
Dengan arti nonfisik dapat diketemukan seperti 
di dalam OS. Al-An'am (6): 148, Jul hal indakum 
min “ilmin fa tukhrijihu land ( Me Rar — is Un J3 
Way As - Katakanlah, “Adakah kalian me- 
munyai sesuatu pengetahuan sehingga dapat 
kalian mengemukakannya kepada Kami?”). 
Maksud “mengemukakan pengetahuan" di sini 
ialah mengeluarkan sesuatu yang abstrak dan 
tidak indriawi di dalam wujud pengetahuan 
tentang “kehendak” Allah yang menyebabkan 
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mereka menyekutukan-Nya dan mengharam- 
kan apa yang dihalalkan-Nya. Mereka ber- 
pendapat bahwa perbuatan mereka itu adalah 
atas kehendak Allah, dan jika Allah menghendaki 
yang lain, niscaya perbuatan itu tidak mereka 
lakukan. 

Maknanya di dalam bentuk transitif yang 
lain adalah 'penciptaan” yang semata-mata 
merupakan perbuatan Allah, misalnya OS. An- 
Nahl (16): 78, Wa-llahu angan. mim-buthini 
ummahitikum Id ta'lamiina syai Ay ikat 3 Ne ali, 
aa Sagi - Allah mengeluarkan kamu 
dari perut ibumu di dalam keadaan tidak me- 
ngetahui sesuatu pun). Maksud ayat ini ialah 
bahwa penciptaan manusia pada hakikatnya 
merupakan perbuatan Allah: namun, proses 
kejadiannya sejak dari pertemuan ovum dengan 
sperma sampai terwujudnya makhluk lain 
sebagaimana dijelaskan OS. Al-Mu'miniin (23): 14, 
ada di dalam rahim ibu. Setelah sempurna 
penciptaannya, ia dilahirkan atau dikeluarkan 
dari rahim ibunya. 

Di samping itu, terdapat pula kata kerja 
perfektum bentuk transitif dengan pola diatesis 
aktif, mabri lil-ma Tim ((A5AN :45), misalnya di 
dalam Surah Az-Zalzalah (99J: 2 dan diatesis 
pasif, mabni lil-majhal (J AA j— 2), mi- 
salnya di dalam OS. Al-Hasyr (591: 11. YT. Sebagai 
kata kerja imperfektum dengan kedua polanya 
terdapat di dalam 53 ayat, misalnya OS. Al- 
Mumtahanah (60J: 8 dan OS. Al-Jatsiyah (45): 
35. Adapun yang dalam bentuk kata kerja 
perintah terdapat di dalam sembilan ayat, 
misalnya di dalam OS. An-Nisa' (4): 75. 

Perubahan lainnya yang ditemukan adalah 
penambahan huruf hamzah ($ ), sin («» ), dan ta" 
(&) pada akar kata kharaja sehingga Lp 
istakhraja — yastakhriju — istikhraj ( & Pig Ni an ana 
c' an) ). Penambahan semacam ini dapat me- 
nunjukkan pada makna kausatif sehingga 
istakhraja berarti ' menyebabkan (sesuatu) keluar” 
atau 'mengeluarkan'. Kata ini digunakan Al- 
Our'an dalam bentuk kata kerja perfektum dan 
imperfektum pada empat ayat. Misalnya pada 
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OS. Yusuf, (12): 76, tsumma-stakhrajaha min wi'G'i 
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akhihi (KA yoo YEN 5 - Kemudian dia 
(Yusuf) mengeluarkan piala raja (takaranj itu 
dari karung saudaranya). Perbuatan tersebut 
dilakukan Yusuf sebagai siasat untuk menahan 
saudaranya (Bunyamin) agar tetap berada di 
sampingnya. 

Satu makna lagi yang berasal dari akar kata 
kha', ra', dan jim, yakni bentuk kharj ( «'—- )dan 
kharij ( -'—— ). Keduanya bentuk mashdar yang 
memiliki beberapa arti, antara lain 'pengeluaran 
untuk diberikan sebagai pemasukan bagi yang 
menerima, upeti, uang sewa, atau pajak tanah', 
seperti yang ditetapkan Khalifah Umar bin Al- 
Khattab ra. atas tanah yang subur di Irak. Di 
dalam Al-Our'an, kedua kata, kharj dan kharij, 
terdapat di dalam satu ayat, yakni OS. Al- 
Mu'minin (23): 72,, Am tas'aluhum kharjan fa kharaju 
rabbika khair (45 Ek5 JAS 6 H3 - Atau 
kamu minta upah kepada mereka? Padahal upah 
dari Tuhanmu adalah lebih baik?). Di dalam 
kaitan dengan kedua kata itu, Al-Ashfahani 
menjelaskan bahwa kata kharj maknanya lebih 
umum daripada kata kharaj, kharj bisa berarti 
'pengeluaran' yang merupakan antonim dari 
dakhl (J5 - pemasukan atau pendapatan), 
sedangkan khardj pemakaiannya khusus untuk 
pajak tanah. & Ahmad Saiful Anam & 


KHUSR (5.2) 
Kata khusr (/.z ) dengan berbagai kata turunan- 
nya dijumpai di dalam Al-Our'an sebanyak 65 
kali yang tersebar di dalam 35 surah. Secara 
harfiah, arti dasar kata khusr (2. ) adalah nagsh 
(55 -— berkurang). Kata ini dipergunakan 
untuk menunjukkan berkurangnya modal, 
seperti kerugian di dalam perniagaan. Kemudian 
kata khusr (,1& ) dipakai untuk menunjukkan 
keadaan manusia. Dengan demikian, dikenallah 
kerugian secara eksternal, seperti kerugian harta 
dan kerugian wibawa kedunian. Juga, kerugian 
yang bersifat internal seperti kesehatan, ke- 
selamatan, akal, iman, dan pahala. 

Al-Our'an menggunakan kata khusr (.- ) 
antara lain di dalam kaitan sebagai berikut: 
1. Tidak konsekuen. Sikap yang dianggap 
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merugikan apabila terus hanyut oleh per- 
timbangan material yang sifatnya seketika 
sehingga tidak memunyai pendirian yang 
tegas dan jelas. Termasuk di dalam me- 
nyembah Allah dengan berada di tepi. 
Manakala mendapatkan kebajikan maka 
tetaplah ia di dalam ibadahnya. Sebaliknya, 
apabila berada di dalam bencana maka yang 
dipersalahkan adalah Allah (OS. Al-Hajj (221: 
11). Sikap mental yang tidak konsekuen 
menjurus kepada tindakan mengada-ada (OS. 
Had (11): 21 dan 22). 

Kendatipun dibenarkan penggunaan akal 
secara optimal untuk memperhitungkan 
keuntungan atau kerugian suatu rencana 
perbuatan (OS. Al-An'am |6J: 20), harus 
disadari bahwa petunjuk dan rahmat Allah 
itulah yang paling berperan di dalam me- 
" nentukan keberhasilan suatu usaha (OS. Al- 
Bagarah (2): 64 dan OS. Al-A'raf (7): 178). Hal 
ini terbukti di dalam pengalaman Nabi Adam 
bersama istrinya, Hawa, Musa, dan Nuh (OS. 
Al-A'raf (7): 23 dan 149, OS. Had (11): 47, OS. 
Al-Isra' (17): 82: OS. Niih (71): 21). 

. Mengikuti setan. Setan dinyatakan oleh Al- 
Our'an sebagai musuh berat bagi manusia. 
Beberapa kasus kerugian akibat bisikan setan 
itu adalah memotong telinga binatang ternak 
yang akan dipersembahkan kepada berhala 
dan mengubah agama Allah (OS. An-Nisa' (4J: 
119): membunuh anak karena kebodohan (OS. 
Al-An'am (6): 140): berbohong seperti yang 
dilakukan oleh saudara-saudara Yusuf 
kepada Ya gub bahwa Yusuf telah dimakan 
oleh serigala dengan menunjukkan bukti 
palsu berupa pakaian Yusuf yang dilumuri 
darah kibas (OS. Yiisuf (12): 14): dan Kabil 
yang membunuh saudaranya, Habil, (OS. Al- 
M3 'idah (5): 30). 

. Tidak jujur di dalam menimbang atau me- 
nakar. Menimbang dan menakar adalah 
lambang dari kegiatan muamalah. Manusia 
sebagai homo-economicus, berbuat mengurangi 
timbangan atau takaran berarti menganiaya 
dan melanggar hak-hak individu dan ma- 
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syarakat, yang pada gilirannya, menimbulkan 
malapetaka. Di samping itu, kegiatan mu- 
amalah bukanlah persoalan dunia semata. 
Munasabah ayat-ayat yang membicarakan 
hal tersebut, yaitu OS. Asy-Syu'ara' (26): 181: 
OS. Ar-Rahman (551: 9 dan OS. Al-Muthaffifin 
(83): 3, menegaskan adanya keterkaitan di 
antara pekerjaan menakar dan menimbang 
dengan takwa dan hari akhirat. Karena itu, 
perbuatan tersebut sangat dicela karena dapat 
merugikan orang lain dan diri sendiri. 

4. Mengingkari kebenaran ajaran Allah. Ke- 
rugian dan penyesalan yang paling besar 
adalah mengingkari sendi ajaran Allah. 
Empat ayat yang menggunakan kata khasr, 
yaitu OS. Al-An'am (f6): 12 dan 31: OS. Yiinus 
(10): 45 dan OS. An-Nazi'at (79J: 12 me- 
nyebutkan pengingkaran akan pertemuan 
dengan Allah pada hari akhirat. Pengingkaran 
lainnya adalah tentang keberadaan Rasul, 
khususnya Nabi Muhammad, padahal ke- 
imanan terhadap Rasul merupakan ke- 
wajiban secara akal guna membantu manusia 
menemukan kebenaran di dalam hidup, se- 
kaligus sebagai pengamal pertama ajaran 
yang dibawanya untuk diteladani di dalam 
beriman kepada Allah (OS. Al-Bagarah (2|: 
27, OS. Ali “Imran (3): 85, OS. Hiid (11): 63, OS. 
Al-Kahfi (18): 103, OS. Al-Anbiya (21J: 70, OS. 
An-Nami (27): 5, OS. Al-'Ankabut (29): 52, OS. 
Az-Zumar (39): 63 dan 65, OS. Al-Mu'min (40J: 
78, OS. Fushshilat (41): 23 dan 25, OS. Al- 
Jatsiyah (45): 27, dan 121 serta OS. Al-Ahgaf 
(46): 18. 

Beberapa bentuk kerugian yang dikemuka- 
kan Al-Our'an ternyata tidak selalu identik 
dengan persoalan kehidupan dunia, tetapi lebih 
ditekankan pada hal-hal spiritual dan ukhrawi 
yang sifatnya imani. Untuk itu, diperlukan 
pembinaan iman semenjak dini, tidak bisa 
secara mendadak. Iman di waktu azab telah tiba, 
tidaklah membawa hasil (OS. Al-Mu'min (401: 
85). Demikian juga halnya dengan penyesalan 
yang selalu datang terlambat (OS. Al-A'raf (7): 
53). Karena itu, tidak beriman berarti kerugian 
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(OS. Ali “Imran (3J: 149: OS. Al-MS'idah (5J:5, 21, 
dan 53). Jadi, pengingkaran terhadap ayat-ayat 
Allah yang berujung pada ringannya timbangan 
amal, merupakan konsekuensi logis yang harus 
ditanggung sendiri. Al-Our'an melihat keadaan 
semacam ini sebagai kehinaan dan pada giliran- 
nya berpengaruh kepada fisik dan mental, 
seperti bersikap lesu dan kurang bergairah 
dalam menjalani kehidupan (OS. Al-A'raf (7): 9, 
OS. Yinus (10J: 95, OS. Al-Mu'minin (23): 103, 
OS. Fathir (35): 39, OS. Az-Zumar (39J: 15, OS. 
Asy-Syura (42): 45 dan OS. Ath-Thalag (65): 9). 
Orang yang beriman harus menghindari 
segala bentuk kerugian tersebut. Ia harus peka, 
efisien, dan berusaha mengemukakan yang 
terbaik, serta sabar memperjuangkannya (OS. 
Al-'Ashr (103): 2). Karena itu, dituntut kejelian 
memerhatikan realitas untuk kemudian me- 
lakukan klasifikasi dan analisis (OS. An-Nahl 
(161: 109: OS. Al-Anfal (8): 37 dan OS. At-Taubah 
(91: 69). Apabila tidak demikian, nurani akan 
sirna dan tidak peduli lagi terhadap ancaman 
Allah, malahan menyenangi perbuatan-per- 
buatan yang salah (OS. Al-A'raf (7): 99). Jadi, 
seseorang tidak boleh lalai dalam mengingat 
Allah hanya karena urusan harta dan anak-anak 
(OS. Al-Munafigin (63: 9). & Hasyimsyah Nasution & 
KHUSYU' (£ 4») 
Kata khusyii' (# yi ) beserta kata lain yang 
seakar dengan itu ditemukan di dalam Al-Our'an 
sebanyak 17 kali. Satu kali dengan fi'1 madhi (kata 
kerja masa lalu), satu kali dengan fi" mudhAri' (kata 
kerja masa kini dan akan datang), satu kali 
dengan mashdar (infinitif) dan selebihnya di- 
ungkapkan dengan ism fa'il (kata benda yang 
menunjukkan pelaku). Secara bahasa, khusyi' 
( Pipis ) berarti 'tunduk' atau 'merendahkan 
diri'. Al-Ashfahani menyamakan arti khusyii' 
(£ 5) dengan dhird'ah (151.2 - merendahkan 
diri). Hanya saja pada umumnya kata khusyi' 
(es ) lebih banyak dipergunakan untuk 
anggota tubuh, sementara kata dhird'ah (151,2 ) 
lebih banyak dipergunakan untuk hati (ke- 
tundukan hati). Ia mengemukakan contoh sebuah 
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riwayat yang mengatakan, idz4 dhara'al-galbu 
khasya'atil-jawarihu (2 Jd cab LAB & fp 5 
ketika hati telah tunduk, ketika itu pula anggota 
tubuh menjadi tunduk). Hal yang senada juga 
dikemukakan oleh Ibnu Manzhur Al-Ansari 
yang mengatakan bahwa khusyi' ( pipis ) berarti 
'tindakan yang dilakukan oleh seseorang dengan 
melemparkan pandangannya ke bawah (ke 
bumi) lalu ditundukkan kepalanya dan di- 
peliharanya suaranya'. Pendapat lain me- 
ngatakan bahwa kata khusyii' lebih sempurna 
dari kata khudii'. Kalau khudi' hanya dengan 
membungkukkan badan untuk memperoleh 
sesuatu benda yang ada di bawah, sementara 
khusyii (& 'y:5 ) mencakup menundukkan badan, 
suara, dan penglihatan. Hal ini sesuai dengan 
firman Allah yang artinya, “Dan mereka me- 
nyungkurkan muka sambil menangis dan me- 
reka bertambah khusyuk” (OS. Al-Isra' (17): 109). 
Ayat ini sebagai penghibur Nabi Muhammad 
saw. bahwa beriman atau tidaknya seseorang 
itu tidak usah dirisaukan. Pada Hari Kiamat 
suara dan penglihatan manusia menjadi rendah 
(khusyuk) karena dulunya ada yang tidak mau 
bersujud kepada Allah (OS. Thaha (20): 108 dan 
OS. Al-Galam (68J: 43). 

Dengan demikian khusyii' ( pipis ) berarti 
'menundukkan diri dengan cara menundukkan 
anggota badan, merendahkan suara atau peng- 
lihatan dengan maksud agar yang menundukkan 


Hati yang tenang akan membuat anggota tubuh khusuk, tidak 
melakukan sesuatu yang merugikan 
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diri itu benar-benar merasa rendah dan tanpa 
kesombongan'. Pada umunya pengertian khusyii' 
(215) ditemukan di dalam rangka men- 
dekatkan diri, meperhambakan diri kepada Allah 
seperti shalat dan berdoa memohon sesuatu dari 
Allah. Di dalam OS. Al-Mu'minin (23): 1-2, 
misalnya dikatakan bahwa orang beriman yang 
sukses antara lain ditandai dengan kekhusyukan 
shalatnya. Latar belakang turunnya ayat ini, 
sebagaimana dikemukakan oleh Ath-Thabari, 
bahwa Rasulullah saw. dan sahabatnya me- 
ngarahkan penglihatan ke langit waktu me- 
lakukan shalat. Kemudian, Allah menurunkan 
ayat ini dengan maksud agar dalam shalat 
penglihatan harus dikebawahkan dan tidak 
boleh melebihi batas tempat melakukan shalat. 
Karena itu Ath-Thabari mengartikan khusyil' 
( Ops ) berdasarkan beberapa riwayat yang 
dikemukakannya dengan 'menundukkan kepala 
dan melihat tempat sujud, tenang melakukan- 
nya, tidak menoleh ke kiri dan ke kanan, 
menundukkan hati dan menjaga penglihatan'. 
Sementara itu, Ibnu Katsir mengartikan khusyi' 
( £53) dengan 'rasa takut kepada Allah dan 
tenang melakukan shalat (kha'ifun sikinun) . Ini 
berarti khusya' di dalam shalat adalah me- 
ngosongkan hati dari kesibukan di luar shalat 
yang akan memengaruhi anggota tubuh dan 
pikiran. Dengan demikian, khusyii' ( pa )tidak 
lagi sekadar menundukkan diri, tetapi sudah me- 
ngarah kepada pemusatan perhatian (kon- 
sentrasi) kepada perbuatan yang dilakukan. 
| Pada tempat lain, kata khusya ($ y:- )juga 
dipergunakan untuk orang yang beriman dengan 
melakukan ketaatan sepenuhnya kepada Allah 
serta ajaran-ajaran-Nya (OS. Ali Imran (3): 199) 
dihubungkan dengan orang-orang yang berserah 
diri, beriman, taat, orang yang benar, sabar, suka 
bersedekah, dan berpuasa serta memelihara 
kehormatannya (OS. Al-Ahzab (33): 35, OS. Al- 
Mu'minin (23): 1-11). 
Di samping pemakaian kata khusyii (« yi-) 
di dalam pengertian-pengertian di atas, di dalam 
Al-Our'an juga ditemukan kata itu dengan makna 
lain yang dikaitkan dengan kemahakuasaan 
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Allah. Seperti Allah mampu menghidupkan yang 
mati dengan mengemukakan perumpamaan 
bumi yang kering tandus (khisyi 'ah, 1215 ), jika 
Allah menurunkan hujan maka ia menjadi hidup 
dan subur (OS. Fushshilat (41): 39). Juga dikaitkan 
dengan pembuktian dan kebenaran Al-Our'an 
sebagai mukjizat karena ada tantangan dari 
orang kafir. Karena itu, Allah memberikan per- 
umpamaan jika Al-Our'an diturunkan di atas 
gunung maka gunung itu akan merunduk dan 
pecah (khisyi'an mutashaddi'an) karena takut kepada 
Allah. Di sini kata khasyi' disambung dengan kata 
mutashaddi' untuk menguatkan perumpamaan 
tersebut, agar manusia berpikir. 

Kendati di dalam Al-Our'an pemakaian 
kata khusya'" ( y:s ) mengacu ke beberapa 
makna seperti telah diuraikan, akan tetapi, yang 
paling banyak dipergunakan adalah arti ke- 
khusyukan di dalam beribadah, seperti di dalam 
shalat, berdoa, dan ibadah lainnya. & Yaswirman « 


KHUTHUWAT (21553) 

Kata khuthuwit ( »1,z- ) adalah kata benda 
jamak, bentuk tunggalnya al-khathwah (3,5b ). 
Kata khuthuwit (1,55) di dalam Al-Our'an 
disebut lima kali di dalam tiga surah, yaitu OS. 
Al-Bagarah (2): 168 dan 208, OS. Al-An'am feJ: 
142, serta OS. An-Nur (24J: 21 (dua kali). 

Kata khuthuwat (-1,z5 ) berasal dari 
khatha-yakhthi—khathwah/khuthwah (ass — daa 
32, 3,b5: ), berarti 'langkah' atau 'di antara dua 
telapak kaki seseorang'. Menurut Al-Ashfahani, 
khathawah ( Fals: ) mengandung arti 'sekali 
langkah' dan khuthuwat (-v,z- ) berarti 'lang- 
kah-langkah'. 

Seluruh kata khuthuwit ( »y,z- ) di dalam 
Al-Our'an dihubungkan dengan asy-syaithin. 
Artinya langkah-langkah setan' dan didahului 
oleh larangan mengikutinya empat kali, dan satu 
kali disertai penjelasan tentang dampak negatif 
dari orang yang mengikuti langkah-langkah 
setan. Konteks penggunaan kata itu berbeda- 
beda. Pertama, seruan kepada umat manusia 
agar menikmati rezeki yang diberikan Allah 
kepada manusia dengan cara halal lagi baik 
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(thayyib), dan tidak mengikuti langkah-langkah 
setan (OS. Al-Bagarah (2): 168 dan OS. Al-An'im 
(6): 142). 

Menurut Ibnu Abbas, OS. Al-Bagarah (2): 
168 ini diturunkan di dalam kaitan dengan kaum 
Bani Sagif, Bani 'Amir bin Sa'sa'ah, Khuza'ah, 
dan Bani Mudallij yang mengharamkan diri 
mereka sendiri terhadap unta betina, hasil-hasil 
laut, dan juga terhadap hasil-hasil pertanian dan 
binatang ternak. Padahal, langkah mereka itu 
mengikuti langkah setan. 

Kedua, dalam konteks perintah memeluk 
Islam secara utuh (kaffah) dan larangan megikuti 
langkah setan (OS. Al-Bagarah (2): 208). Ayat ini 
diturunkan sehubungan dengan perilaku se- 
golongan pemeluk Islam dari kalangan ahlul- 
kitab, seperti Abdullah bin Salam dan kawan- 
kawannya. Mereka menyatakan iman kepada 
Nabi Muhammad saw, tetapi setelah itu mereka 
masih menegakkan dan menghormati syariat 
Nabi Musa as. Mereka menghormati hari Sabtu, 
membenci daging unta dan susunya, dan mereka 
mengatakan bahwa meninggalkan hal-hal 
tersebut dibolehkan di dalam Islam, dan di- 
wajibkan di dalam kitab Taurat. Mereka me- 
ngatakan, “Kami meniggalkan itu semua karena 
hati-hati”. Maka, Allah membenci tindakan 
mereka itu dan memerintahkan mereka me- 
ngikuti ajaran Islam secara utuh, dan tidak lagi 
memegangi ketentuan hukum Taurat, baik di 
dalam keyakinan maupun pengalamannya, 
karena ketentuan Taurat tersebut telah di- 
batalkan oleh Al-Our'an. Langkah-langkah setan 
tersebut memisahkan hukum-hukum dengan 
praktik pengalaman yang sesuai dengan se- 
bagian syariat Nabi Musa as. dan tidak me- 
ngamalkan yang lain. 

Khuthuwit ( »r,z-) yang dihubungkan 
dengan kata asy-syaithin didahului oleh larangan 
dan disertai penjelasan adanya dampak negatif, 
yaitu bahwa mengikuti anjuran setan sama 
dengan perintah berbuat keji dan mungkar, baik 
yang telah ditegaskan di dalam syariat Islam 
maupun yang tidak diatur secara tegas. 

Kata khuthuwit (»1,zx ) sesungguhnya 
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netral karena ia juga bisa dihubungkan dengan 
hal-hal atau amalan yang baik. Namun, Al- 
Our'an tidak menggunakannya untuk konteks 
tersebut. « Ahmad Rofig « 


KHUWAR ( jp) 

Kata khuwiar adalah bentuk mashdar dari khira — 
yakhiiru — khauran/khuwar 193-153 — 36 3S), 
yang menurut Ibnu Faris memunyai dua arti, 
yaitu 'suara' dan 'lemah'. Menurut Ibrahim Anis 
dan Muhammad Ismail Ibrahim, kata khuwir, 
tertentu bagi suara sapi, kambing, kijang, dan juga 
suara anak panah. 

Kata lain yang seasal dengan khuwir adalah 
khuarini (xx ) yang berarti 'dubur' atau tempat 
keluar tahi'. Kata khaur (,,5 ) kadang-kadang juga 
berarti tempat memancar air di laut atau muara', 
'tanah yang rendah terletak di antara dua tempat 
yang tinggi', dan juga berarti 'teluk'. 

Kata khuwar disebut dua kali di dalam Al- 
Our'an, yaitu di dalam OS. Al-A'raf (7): 148 dan 
OS. Thaha (20): 88. Kata khuwir di dalam kedua 
surah ini berkaitan dengan kisah Musa bersama 
kaumnya. Setelah kepergian Musa ke gunung 
Thur, mereka membuat patung anak lembu yang 
terbuat dari perhiasan mereka. Namun, patung 
itu tidak dapat berbicara dengan mereka dan 
tidak pula menunjukkan jalan kepada mereka. 
Mereka menjadikannya sebagai sembahan. 

Di dalam OS. Thaha (20): 88 ditegaskan 
bahwa Samiri dari sebuah lubang mengeluar- 
kan seekor anak lembu yang bertubuh dan 
bersuara untuk mereka. Kemudian, mereka 
berkata, “Inilah Tuhanmu dan Tuhan Musa, 
tetapi Musa telah lupa.” 

Mengenai patung anak lembu ini terdapat 
perbedaan pendapat para mufasir. Sebagian 
berpendapat bahwa patung itu tetap patung 
yang tidak bernyawa, sedangkan suara yang 
seperti suara lembu itu hanyalah angin yang 
masuk ke dalam rongga patung itu yang dibuat 
dengan teknik yang dikenal Samiri pada waktu 
itu. Sebagian mufasir ada yang berpendapat 
bahwa patung yang dibuat dari emas itu 
kemudian menjadi tubuh yang bernyawa dan 


EnsiKLopebia Ar-OUR AN 


Kibriva' 


mengeluarkan suara seperti suara lembu. 


& Hasan Zaini « 


KIBRIYA' (s4,5) 

Kata kibriya' (s6 23 ) berasal dari kabara — yakburu 
— kabran (1:5 — "& — ,£ yatau kabira — yakbaru — 
kibaran (V5 — "Sx — ,S yatau kabura — yakburu — 
kibaran atau kubran dan kubaratan ('X — sx 
283,53 Si). Arti asalnya adalah “besar”. Kata 
kabura dan segala bentuk turunannya di dalam 
Al-Our'an disebut 161 kali, sedangkan khusus di 
dalam bentuk kibriya' (.& Kai ) disebut dua kali, 
masing-masing pada OS. Yiinus (10): 78 dan OS. 
Al-Jatsiyah (45: 37. 

Kata kibriya' (6S ) mengandung beberapa 
arti, di antaranya 'kebesaran', 'keagungan', 
'kekuasaan' dan 'kesombongan' atau 'kecongka- 
kan'. Ath-Thabarsi di dalam tafsirnya Majma'ul- 
Bayan menyebutkan arti al-kibriya” ( WI) 
adalah 'menjadikan diri sebagai yang berhak 
memiliki sifat kebesaran yang tertinggi . Dengan 
demikian al-kibriya' ( Pj ) yang dikaitkan 
dengan manusia berarti 'kerajaan' dan yang 
berkaitan dengan Tuhan berarti "kekuasaan yang 
kuat atau tangguh', keagungan yang besar', dan 
'ketinggian derajat. 

Makna-makna konotatif tersebut me- 
munyai kaitan erat dengan makna aslinya yaitu 
'besar'. Suatu keagungan dan kekuasaan me- 
lambangkan suatu amanat dan tanggung jawab 
yang besar dan pemiliknya harus berjiwa besar. 
Adapun kesombongan timbul karena yang 
bersangkutan merasa bahwa dirinya yang 
paling besar dan menganggap orang lain kecil di 
dalam banyak hal. Sementara itu, setiap ke- 
kuasaan menunjukkan bahwa yang memiliki 
kekuasaan tersebut memilki kebesaran dan 
keagungan. Di antara makna kibriya' (4,5 ) 
tersebut yang digunakan Al-Our'an adalah 
makna 'keagungan' dan 'kekuasan'. 

Kata kibriya' (4,5 ) di dalam Al-Gur'an 
berkaitan dengan Allah sebagai Tuhan yang 
menguasai alam yang harus diagungkan oleh 
semua makhluk (OS. Al-Jatsiyah (451: 37) dan 
berkaitan dengan manusia (OS. Yiinus (10J: 78). 
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Sebelum menyatakan keagungan (al-kibriya”) 
Allah swt., Al-Our'an terlebih dahulu me- 
ngungkapkan dengan jelas tentang kekuasaan 
Allah swt. di bumi dan di langit (di seluruh alam). 
Dengan mengetahui dan mengimani bahwa Allah 
swt. adalah penguasa alam dan manusia, dengan 
mudah mengimani bahwa Allah adalah Tuhan 
yang Agung dan harus diagungkan. Sesudah 
menyebutkan keagungan Allah swt. dinyatakan 
pula bahwa Allah swt. Maha Perkasa (al-'aziz) dan 
Maha Bijaksana (al-hakim). Dengan demikian, 
ternyata bahwa Allah swt. bukan semata-mata 
Maha Perkasa tetapi juga Maha Bijaksana. 

Di depan kata kibriya' (-4,S ) senantiasa 
didahului harf jar — li (kata depan yang me- 
nunjukkan pemilikan). Hal ini menunjukkan 
bahwa gelar al-kibriya' (.& na ) harus diberikan 
kepada yang betul-betul berhak menyandang- 
nya, di dalam hal ini Allah swt. Jika kibriyd (4,5) 
disandang oleh yang tidak berhak maka hal itu 
akan menimbulkan kesombongan. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani mengatakan, al- 
kibriya' (6 pa ) merupakan suatu gelar atau sifat 
yang pantas dan layak disandang olah Allah swt. 
saja, tidak layak dan tidak boleh dipakai oleh 
manusia. Di dalam sebuah hadits gudsi Allah 
swt. berfirman, “Kebesaran (kibriyd”) adalah 
selendang-Ku, keagungan (al-'izzu) adalah kain- 
Ku, barangsiapa yang menyamakan dirinya ber- 
sama-Ku di dalam salah satu dari dua hal 
tersebut maka Aku akan memasukkannya ke 
dalam neraka jahanam.” 

Adapun al-kibriya' (6 SN ) yang dikaitkan 
dengan Nabi Musa dan Harun as. seperti di 
dalam OS. Yiinus (10J: 78 bukanlah keinginan 
yang muncul dari mereka berdua, melainkan 
disandangkan oleh para musuh mereka. 

Berbeda dengan al-kibriya (.« nj ), gelar al- 
lathif (s53in) boleh dan dapat disandang oleh 
Allah swt. dan manusia sekalipun terdapat 
perbedaan di antara al-lathif yang dimiliki oleh 
Allah swt. dan al-lathif yang dimiliki oleh 
manusia. & Cholidi « 
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KIFL (5) 

Kata kifl (Jis ) artinya "bagian dari kendaraan 
laki-laki' atau sesuatu yang ada pada bagian 
belakang yang dipelihara oleh seorang pe- 
ngendaranya ': juga 'bagian yang dibawa di 
dalam kendaraan'. 

Kata kiflain (-/liS ) bentuk dual dari kifl 
berarti 'dua bagian (pahala), yaitu pahala dunia 
dan pahala akhirat. Menurut Al-Ashfahani, 
keduanya disenangi oleh Allah. Kata ini di- 
gunakan di dalam konteks menjelaskan dua 
bagian rahmat Allah yang diberikan kepada 
orang-orang yang bertakwa dan beriman 
kepada rasul-Nya. Mereka akan mendapat 
cahaya petunjuk sebagai penyuluh di dalam 
berjalan dan Dia mengampuni mereka ( OS. Al- 
Hadid (57): 28). 

Ada juga kata kifl (jus ) yang berarti 
'menanggung dosa'. Menurut Al-Ashfahani, arti 
ini adalah pinjaman (isti'Arah - uu!) dari arti 
yang pertama, seperti Firman Allah, 


anne, are DO ea Knan ang 2 aa 
H3 ya) G4 Lawas sh) opa Kiaman Aauheh REI uya 


(man yasyfa' syafa'atan hasanatan yakun lahi nashibun 
minh4, wa man yasyfa' syafa'atan sayyiatan yakun lahi 
kiflun minha) 

Barangsiapa yang memberikan syafaat yang baik, 
niscaya akan memperoleh bagian Ipahalal dari padanya, 
dan barang siapa yang memberi syafaat yang buruk, 
niscaya ia akan memikul bagian Idosal dari padanya) ( 
OS. An-Nisa' (4|: 85). 

Al-Kifl (Ja ) juga digunakan sebagai 
nama salah satu nabi, yaitu Nabi Dzi Al-Kifli. 
Seperti nabi-nabi yang lain, ia juga termasuk 
orang-orang yang sabar dan orang-orang 
pilihan (OS. Al-Anbiya (21): 85). 

Yakfulu ( YK ), salah satu kata yang seakar 
dengan kifl, berarti ' memelihara/menanggung 
biaya hidup': digunakan di dalam konteks 
penyampaian berita gaib kepada Nabi 
Muhammad saw. bahwa mereka bersengketa di 
dalam memelihara Maryam, lalu mereka me- 
ngundinya OS. Ali Imran (3): 44) dan Allah 
menjadikan Zakariya sebagai pemeliharanya 
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(OS. Ali Imran (3): 37). Juga digunakan di dalam 
konteks kisah Nabi Musa as. yang pada masa 
bayinya, ibunya menerima ilham agar bayi Musa 
ditaruh di dalam peti dan dihanyutkan ke sungai 
Nil. Maka, dijelaskan bahwa musuh Allah adalah 
musuh Musa sekaligus: namun, Musa itu di 
bawah pengawasan Allah secara langsung ( OS. 
Thaha (20): 40). Oleh Allah, Musa dicegah untuk 
menyusu kepada perempuan-perempuan yang 
mau menyusuinya, maka, saudara ibu Musa 
berkata bahwa ia akan menunjuk salah satu 
anggota keluarga yang akan memeliharanya (OS. 
Al-Oashash (28): 12). 

Di dalam bentuk kata kerja perintah, 
akfilnihd (Wist ), berarti 'menyerahkan', di- 
gunakan dalam menjelaskan kisah dua orang 
yang bersengketa soal kambing dan meminta 
penyelesaian kepada Nabi Daud as. ( OS. Shad 
(381: 23). 

Kata kafil ( Jas ) artinya 'saksi', digunakan 
dalam menjelaskan identitas orang-orang yang 
berakhlak mulia. Salah satu ciri orang yang 
berakhlak mulia adalah menepati janji dan 
memenuhi apa yang diteguhkan melalui sumpah 
(OS. An-Nahl (16): 91). « Ahmad Rofig « 


KISWAH (3y-3 ) 
Kata kiswah (3S ) adalah bentuk mashdar 
(infinitif) dari kasA, yaksa, kisa' dan kiswah 
(ag ng Ts Has ). Secara bahasa kata itu 
berarti 'pakaian yang menutupi badan'. Ke- 
mudian pemakaian kata kiswah (3. ) tidak saja 
terbatas pada pakaian yang dipakai manusia, 
tetapi juga untuk yang lain. Umpamanya 
tumbuh-tumbuhan yang menutupi bumi, atau 
tutup Ka'bah, juga disebut kiswah (3'.s ). Bah- 
kan, kiswah Kabah lebih populer pemakaiannya. 
Kata kiswah (34.5 ) di dalam bentuk mashdar 
disebut 2 kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 233 dan OS. Al-MF'idah (SJ: 
89. Di dalam bentuk fi'l madhi (kata kerja bentuk 
lampau) satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Mu'minin (23): 14. Di dalam bentuk ft1 mudhiri' 
(kata kerja bentuk sekarang dan akan datang) 
satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (21: 259. 
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Di dalam bentuk fi ar (kata kerja menunjukkan 
perintah) satu kali, yaitu di dalam OS. An-Nisa' 
(4: 5. 

Kata kiswah (:'£.s ) di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 233 berkaitan dengan kewajiban ayah 
memberi makan dan pakaian kepada para ibu 
dengan cara baik. Kata kiswah (:,.s ) di dalam 
OS. Al-MS'idah (5): 89 berhubungan dengan 
masalah kafarat sumpah: yaitu memberi makan 
10 orang miskin dari makanan yang biasa 
diberikan keluarga atau memberi kiswah (34. - 
pakaian) kepada mereka atau memerdekakan 
seorang budak. Barang siapa yang tidak sanggup 
melakukan yang demikian maka kafaratnya 
berpuasa selama 3 hari. 

Menurut Al-Ourthubi, pakaian (kiswah) 
minimal bagi laki-laki adalah selembar kain 
yang dapat menutupi seluruh badan, sedangkan 
pakaian minimal bagi wanita adalah pakaian 
yang memadai dibawa shalat, yaitu baju dan 
mukena. Menurut Ibnul-Oasim, pakaian anak- 
anak laki-laki yang masih kecil sama dengan laki- 
laki dewasa dan pakaian anak perempuan kecil 
sama dengan wanita dewasa. Menurut Imam 
Syafi'i, Abu Hanifah, Sauri, dan Auza'i, sekurang- 
kurang pakaian adalah satu lembar. Menurut 
riwayat Abu Farj dari Malik, demikian juga 
Ibrahim An-Nakha'i dan Mughirah, sekurang- 
kurang pakaian adalah yang dapat menutupi 
seluruh badan karena didasarkan atas pakaian 
shalat yang tidak boleh kurang dari itu. Menurut 
Abu Hanifah dan pengikutnya, pakaian untuk 
kafarat sumpah yang diberikan kepada orang- 
orang miskin adalah selembar baju atau jubah. 
Menurut riwayat Abu Musa Al-Asy'ari, mereka 
(orang miskin) harus diberi dua lembar pakaian. 
Ini juga pendapat Al-Hasan, Ibnu Sirin, dan ini 
pulalah yang dipilih oleh Ibnul Arabi. 

Kata kasauni (6S ) di dalam OS. Al- 
Mu'mintin (23): 14 dalam konteks pembicaraan 
tentang proses kejadian manusia, yang bermula 
dari saripati tanah, kemudian menjadi mani 
yang dicampakkan ke dalam rahim. Selanjutnya 
mani itu menjadi segumpal darah, lalu menjadi 
segumpal daging. Kemudian, segumpal daging 
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itu menjadi tulang belulang, lalu tulang belulang 
itu dibungkus dengan daging, sesudah itu 
ditiupkan roh kepadanya dan dilahirkan ke alam 
dunia dalam bentuk manusia. 

Kata naksiihd (5S ) di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 259 berkaitan dengan bukti kekuasaan 
Allah menghidupkan orang yang sudah mati. 
Maka, Allah mematikan seorang yang ragu akan 
kekuasaan-Nya selama seratus tahun. Kemudian, 
dihidupkan-Nya kembali. Keledainya yang telah 
menjadi tulang belulang, dihidupkan Allah dan 
dibalut dengan daging seperti keledai yang utuh. 

Kata uksii ( ,:.1 ) di dalam OS. An-Nisa (41:5 
berhubungan dengan perintah para wali untuk 
memberi belanja dan pakaian kepada orang-orang 
yang berada di dalam tanggungannya. 
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KITAB (5) 

Al-kitab (LES ) adalah bentuk mashdar dari kata 
kerja kataba (1 & ) yang arti asalnya 'me- 
ngumpulkan sesuatu dengan sesuatu'. Namun, 
arti yang lebih umum adalah 'mengumpulkan 
atau menggabungkan huruf-huruf menjadi 
tulisan'. Al-kitab juga digunakan sebagai nama 
bagi sesuatu yang mengandung tulisan. Al-kitab 
adalah nama untuk lembaran (shahifah) yang 
ditulisi. Secara istilah, al-kitab adalah nama bagi 
wahyu atau kalam Allah yang diturunkan 
kepada para rasul-Nya, yaitu Zabur, Taurat, Injil, 
dan Al-Our'an. Di dalam Al-Our'an kata al-kitab 
disebut 230 kali dan, di samping mengandung 
arti yang telah dikemukakan di atas, yang berarti 
'ketetapan', 'hukum', dan “kewajiban'. 

Al-kitab yang merujuk pada arti lembaran 
yang ditulisi' terdapat, antara lain, di dalam OS. 
An-Nisa' (4: 153 dan OS. Al-An'am (f6J: 7, 
sedangkan yang merujuk pada arti Kitab wahyu 
yang diturunkan oleh Allah kepada rasul 
terdapat, misalnya, di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
2 dan 53 serta OS. Ali 'Imrin (3:3 dan 7. Di dalam 
arti ini, kata al-kitab itu ada yang merujuk pada 
Al-Our'an (OS. Al-Bagarah (2): 2, OS. Al-Ma'idah 
(5J:48, dan OS. Al-An'am (6J: 38), ada pula yang 
merujuk pada salah satu dari tiga kitab selain 
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Al-Our'an, seperti Taurat, (OS. Al-Bagarah (2: 
53): ada pula yang merujuk pada seluruh kitab 
selain Al-Our'an (OS. An-Nisa' (4): 136): dan ada 
kalanya pula menunjuk kepada seluruh kitab 
Allah, termasuk Al-Our'an (OS. Al-Bagarah (2): 
285). 

Kata al-kitdab yang berarti 'ketetapan' 
ditemukan, antara lain, di dalam OS. Ali Imran 
(3): 145, OS. An-Nisa' (4J: 24, dan OS. Al-Anfal 
(81:68. Adapun yang merujuk pada arti 'hukum' 
terdapat, misalnya, di dalam OS. Al-Anfal (8): 
75, sedangkan yang menunjuk kepada arti 
'mewajibkan', terutama di dalam bentuk kata 
kerja, terdapat antara lain, di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 178, 180, 183, 216, dan 246 serta OS. 
An-Nisa (4:77. 

Berhubungan dengan kata al-kitab, khusus- 
nya yang merujuk kepada arti 'Al-Our'an', ter- 
dapat istilah ummul-kitdb yang, di dalam Al- 
Our'an, disebut tiga kali, masing-masing di 
dalam OS. Ali Imran (3J: 7, OS. Ar-Ra'd (131: 38, 
dan OS. Az-Zukhruf (43): 4. Istilah ummul-kitab 
yang terdapat di dalam ayat-ayat tersebut, dua 
kali di antaranya merujuk pada arti al-kitab yang 
ada di lauh mahfuz (OS. Ar-Ra'd (13): 38 dan OS. 
Az-Zukhruf (43): 4) dan satu kali yang merujuk 
pada arti 'pokok isi Al-Our'an'. Namun, di 
kalangan mufasir khususnya, istilah ummul-kitab 
lebih dikenal sebagai salah satu nama dari OS. 
Al-Fatihah. Penamaan OS. Al-Fatihah dengan 
ummul-kitab karena surah ini memuat seluruh 
pokok isi Al-Our'an secara global, yaitu tauhid, 
janji dan ancaman, prinsip ibadah, jalan menuju 
kebahagiaan, dan aspek sejarah. & Suryan A. Jamal « 


KUBITA (2.5) 
Kata kubita merupakan fi'il madhi majhdl dari kata 
kerja kabata (:& ) yakbitu (&-X ) yang berarti 
shara'a (£ re - membanting). 

Dari tinjauan bahasa, menurut Ibnu Faris 
di dalam Mu jamu Magayisil Lughah, huruf-huruf 
kaf, bG', dan tG' mengandung makna 'hinaan dan 
penolakan terhadap sesuatu', seperti di dalam 
ungkapan kalimat kabatallahul 'aduwwa (“& -& 
4adli - Allah menolak musuh). Artinya, Allah 
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menolak musuh yang sekaligus merupakan 
penghinaan terhadap mereka. 

Adapun dari sudut terminologi, menurut 
Ibnu Manzhur dan Ar-Razi, kabtu adalah shar 'usy- 
syai' “ala wajhihi (4x3 Je He - mem- 
banting sesuatu ke atas wajah). Di dalam sebuah 
hadits dikemukakan, “Annallaha kabatal-kafir” 
(GS 2S 5 - Sesungguhnya Allah meng- 
hina orang kafir). Artinya, bentuk penghinaan 
adalah dengan jalan melemparkan sesuatu ke 
atas wajah orang kafir. Adapun pandangan Al- 
Ashfahani, kabtu berarti 'penolakan dengan cara 
kasar/keras dan hina', sedangkan Muhammad 
Abduh dan Al-Maraghi melihat kabtu adalah 
syiddatul-ghaizh wal-wahn alladzi yaga'u fil-galb 
( Hi & Pa TAN Aa d Hg 533 — amarah yang 
tinggi dan kelemahan yang terdapat di dalam 
hati). 

Di samping itu, Ibnu Manzhur dan Al- 
Ourthubi serta sebagian pakar bahasa me- 
nambahkan bahwa kata kabtu (&-'& ) berasal 
dari kata kabdu (i»&i). Huruf dal pada kata kabdu 
diganti dengan huruf t4' sehingga menjadi kabtu. 
Menurut mereka, kabdu adalah ma'dinul-gaizh wal- 
ahgad (9, H3 Sasa — tambang (sumber) 
kemarahan dan kedengkian). Seolah-olah bila 
kemarahan telah mencapai batas dan menimpa 
hati seseorang, hatinya akan terbakar bergejolak. 
Al-Jauzi di dalam Zidul-Masir fi 'Ilmit-Tafsir 
menjelaskan bahwa kedua huruf t4' dan dal 
merupakan mutagiribatal-makhraj ( £ AA & Put - 
berdekatan makhraj) sehingga Bana Arab 
terkadang menukarkan atau memasukkan salah 
satu dari kedua huruf tersebut secara bergantian. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang seasal 
dengan kata ini tercantum di dalam dua tempat. 
Pertama, ia mengambil bentuk fil mudhari' 
(re, /Xas Jas — kata kerja masa kini/depan) yang 
termaktub di dalam OS. Ali Imran (3J: 127 yang 
berbunyi, 

bni Ia LSG 3 Tyas Dai 3 Gb dang 
(liyagtha'a tharafan minalladzina kafari au yakbitahum 
fayangalibi khd'ibin) 
Agar (Allah! membinasakan segolongan orang-orang 
yang kafir atau menjadikan mereka hina, lalu mereka 
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kembali dengan tiada memperoleh apa-apa). 


Kedua, kata ini mengambil bentuk fi'lul madhi 
(4 Jas kata kerja masa lalu) yang pasif atau 
majhil (J'y — pelaku tersembunyi), seperti 
terdapat di dalam OS. Al-Mujadilah (58J: 5 yang 
berbunyi, 


PE 5 LE aa Di Ogan Ipa Ten bg Aa 
ya AI ES LS IS Aoa Dl G9 all aj 


(Innalladzina yuhAddinallih wa rasilahu kubiti kamd 
kubitalladzina min gablihim...) 

Sesungguhnya orang-orang yang menentang Allah dan 
Rasul-Nya pasti mendapat kehinaan, sebagaimana orang- 
orang yang sebelum mereka telah diperhinakan.... 


Pada ayat pertama di atas, Allah mem- 
bicarakan pertolongan-Nya yang diberikan 
terhadap orang-orang beriman di dalam meng- 
hadapi dan menghancurkan golongan musyrik, 
musuh mereka, di dalam peristiwa perang 
Khandag, sedangkan pada ayat kedua, Dia 
mengemukakan bahwa orang-orang yang 
menentang dan melanggar batas-batas (syariat) 
yang telah ditentukan-Nya dan Rasul-Nya akan 
mendapat kehinaan. 

Di dalam Al-Our'an arti kata kabtu ber- 
kembang menjadi beberapa arti yang diberikan 
oleh pakar-pakar Tafsir. Menurut pendapat 
jumhur ulama tafsir, kabtu adalah al-ikhzd' wal- 
ihlak wal-hazimah (1x5 A15 SSSY a| 5x! - hinaan, 
kehancuran, dan kekalahan). Abduh dan Al- 
Maraghi di dalam menafsirkan OS. Ali Imran 
(3): 127 di atas, berkata, “Sesungguhnya yang 
dimaksud dengan pertolongan kepadamu de- 
ngan jalan/cara mendatangkan malaikat adalah 
untuk menghancurkan sekelompok mereka dan 
menghinakan sekelompok yang lainnya serta 
menjadikan mereka di dalam kekalahan sehingga 
mereka kembali sebagai orang yang gagal/ 
kecewa karena mereka tidak memunyai harapan 
untuk memperoleh kemenangan.” 

Menurut pendapat Al-Ourthubi, kata 
yakbitahum ( HE ) di dalam ayat di atas 
bermakna yuhzinuhum' (« Pa - membuat 
mereka sedih). Ia melandaskan pandangannya 
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kepada satu riwayat bahwa sesungguhnya Nabi 
Muhammad saw. pernah singgah di rumah Abi 
Talhah, lalu ia melihat anaknya di dalam ke- 
sedihan. Nabi bertanya, “Apa gerangan yang 
terjadi?” maka dijawab, “(Ia sedih karena) 
untanya telah mati.” 

Ar-Razi menyimpulkan arti yang dapat 
diberikan kepada kata kabtu adalah al-ikhzd' 
(SY - hinaan), al-ihlak ( SY -kehancuran), 
al-la'n ( 2 ), al-hazimah (xx. jai - kekalahan), al- 
ghaizh (H5 “kemarahan), al-idzlal (Sy - 
cacian), dan al- -huzn (5 KA - kesedihan). Tafsir kata 
ini pada dua ayat dimaksud adalah bahwa Allah 
menjelaskan azab dan siksaan bagi musuh- 
musuh Rasul-Nya di dunia berupa kehinaan dan 
kehancuran, sedangkan di akhirat mereka 
mendapatkan azab yang pedih. & Ris'an Rusli « 


KUN (15) 

Kata kun ( PI )ialah bentuk amr (perintah) yang 
berfungsi sebagai isyarat untuk menjadi 'ada', 
'wujud' atau 'tercipta' . Bila bentuk ini dirangkai- 
kan dengan fayakin ( 33) biasanya diberi 
istilah amr takwini ( PN "Al - perintah di dalam 
arti penciptaan). Ibangan istilah amr takwini 
ialah amr taklifi ( aa "2! - perintah pembeban- 
an). Amr taklifi ditujukan untuk makhluk berakal 
atau kepada mukallaf (yang dibebani tugas 
tertentu). 

Di dalam Al-Our'an, kata kun terulang 
sebelas kali, tersebar di dalam tujuh surah. 
Rinciannya sebagai berikut: di dalam (IS. Al- 
Bagarah (2): 117, OS. Ali Imran (3J: 47 dan 59, 
OS. Al-An'am (6J: 73, OS. Al-A'raf (7): 144, OS. 
Al-Hijr (15J: 98, OS. An-Nahl (16): 40, OS. 
Maryam (19J: 35, OS. Yasin (36): 82, OS. Az- 
Zumar (391: 66 dan OS. Al-Mu'min (40J: 68. 

Penciptaan dengan menggunakan kata kun 
menggambarkan kemahakuasaan Allah di 
dalam menciptakan sesuatu, yaitu bahwa segala 
yang dikehendaki-Nya pasti terjadi sesuai 
dengan kehendak (iradah)-Nya dengan tidak 
memerlukan bantuan pihak lain, dan tidak ada 
halangan, kesulitan, dan keterlambatan. Contoh 
hal ini dapat dilihat di dalam OS. Ali “Imran (31: 
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47 dan OS. Maryam (19): 35. Surah pertama 
menggambarkan kemahakuasaan Allah yang 
dengan sangat mudah dan tanpa bantuan siapa 
pun menciptakan Isa as., tanpa ayah. Seperti 
yang dipaparkan di dalam ayat tersebut, seorang 
perempuan mustahil memunyai anak bila tidak 
berhubungan dengan orang laki-laki atau 
suaminya. Akan tetapi, karena kekuasaan Allah, 
hal itu memang terjadi, sedangkan surah kedua 
menggambarkan bahwa Allah swt. di dalam 
menciptakan sesuatu tidak memerlukan bantu- 
an pihak lain, yang di dalam ayat ini di- 
gambarkan dengan anak. 

Penciptaan dengan menggunakan kata kun 
ditujukan kepada objek umum, sebagaimana 
dapat dilihat di dalam OS. Al-Bagarah (2): 117 
dan OS. An-Nahl (16): 40. Di dalam kedua surah 
tersebut objek kata kun bermakna umum, tidak 
menyebutkan objek tertentu. Berdasar pe- 
ngamatan terhadap ayat-ayat yang di dalamnya 
terdapat kata kun yang berupa amr takwini, 
ternyata tidak ditemukan penjelasan secara tegas 
tentang bentuk penciptaannya, apakah sesuatu 
yang diciptakan itu dari bahan atau materi yang 
sudah ada atau dari tiada sama sekali. Contoh- 
nya OS. Yasin (36J: 82 dan OS. Al-Mu'min (40|: 
68. Dari kedua ayat tersebut, juga ayat-ayat 
lainnya, tidak ditemukan penjelasan secara eks- 
plisit tentang bahan penciptaan, apakah dari 
bahan yang sudah ada atau dari ketiadaan. 

Walaupun OS. Al-Oamar (54): 50, yang 
artinya, “Dan perintah Kami hanyalah satu perkataan 
seperti kedipan mata", itu mengandung arti pen- 
ciptaan yang seketika, tetapi itu bukan berarti 
bahwa perintah kun selalu terjadi tanpa proses. 
Isa as. dinyatakan dengan kata kun, tetapi ada 
ayat lain yang menyatakan adanya proses 
kejadiaannya, yaitu ibunya hamil, sakit perut, 
menggoyangkan pohon kurma. Itu dapat di- 
pahami sebagai kiasan yang melambangkan 
kesegeraan penciptaan Allah sesuai dengan 
ketentuan yang ditetapkan-Nya. Pandangan ini 
diperkuat oleh surah sebelumnya, yaitu OS. Al- 
Oamar (54): 49, “Sesungguhnya Kami menciptakan 
segala sesuatu menurut ukuran”. 
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Kata kun di dalam OS. Al-Bagarah (2): 117 
didahului oleh penegasan bahwa Allah pencipta 
langit dan bumi (alam semesta). Jika ayat ini 
dipandang sebagai satu kesatuan, diperoleh 
gambaran bahwa alam semesta diciptakan Allah 
dengan proses sesuai dengan gadar (ketentuan)- 
Nya, yakni enam tahapan atau enam periode. 

Kata kun di dalam OS. Ali Imran (31: 47 
didahului oleh penciptaan Isa as. tanpa ayah. Jika 
ayat ini dipahami seutuhnya maka penciptaan 
Isa tanpa ayah mengalami proses sesuai dengan 
sunnatullah. 

OS. Al-An'im (6J: 73 erat hubungannya 
dengan Hari Kiamat. Jika ayat ini dipandang 
sebagai satu kesatuan maka kun di sini ber- 
hubungan pula dengan Hari Kiamat, yang 
aturan-Nya berbeda dengan aturan alam dunia 
atau alam fisik. 

OS. An-Nahl (16): 40 dan ayat sebelumnya 
membicarakan al-ba'ts (« »- hari kebangkitan). 
Jika kedua ayat itu dipandang sebagai satu 
kesatuan maka kata kun di sini berhubungan 
pula dengan hari kebangkitan, sedangkan 
ketentuannya sesuai pula dengan undang- 
undang yang telah ditetapkan Allah padanya. 

Dapat disimpulkan, penciptaan sesuatu 
oleh Allah dengan kata kun, sesuai dengan 
ketentuan yang telah ditetapkan-Nya. Jika 
penciptaan itu mengenai alam fisik, kejadiannya 
tidak seketika, tetapi melalui proses yang telah 
ditetapkan Allah di alam ini. Adapun jika 
penciptaan itu menyangkut alam nonfisik, 
ciptaan sesuai dengan ketentuan yang telah 
ditetapkan Allah terhadap alam nonfisik, yang 
belum tentu sama dengan ketentuan yang 
diperuntukkan bagi alam fisik. & Sirajuddin Zar « 


KURSIY (255) 
Kata kursiy (“.-'5 ) disebut dua kali di dalam Al- 
Our'an, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 255 
dan OS. Shad (38): 34. Pada dua tempat tersebut 
kata ini bersambung dengan dhamir gd'ib (kata 
ganti persona ketiga tunggal), kursiyyuhii ( Aa ) 
Pengertian bahasa yang dipahami secara 
umum dari kata kursiy ( sa ) adalah 'sesuatu 
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yang disandari dan diduduki'. Kata ini di- 
terjemahkan ke dalam bahasa Indonesia sesuai 
dengan pengertian tersebut. Kata kursiy ( aa ) 
di dalam arti tersebut terdapat di dalam OS. Shad 
(38): 34. Memerhatikan konteksnya, kata kursiy 
( K3 )ini dapat pula diberi arti majazi. 

Kata kursiy ( O ) yang ada pada OS. Al- 
Bagarah diikuti oleh dhamir (kata ganti) yang 
menunjuk kepada Allah. Oleh karena itu, ia 
dipahami di dalam arti majizi. Ibnu Abbas, 
memahaminya di dalam arti Tlmu Allah meliputi 
langit dan bumi . Ada juga yang mengartikannya 
sebagai al-mulk («y - kekuasaan) bahwa 
kerajaan Allah meliputi langit dan bumi. Ada 
juga yang mengartikannya sebagai al-gudrah 
( 2 Sah ) bahwa dengan kesanggupan-Nya maka 
Allah dapat menahan langit dan bumi. Ada juga 
yang memahaminya di dalam arti hakiki dan 
menyatakan bahwa ia adalah sebuah bintang 
yang meliputi seluruh bintang-bintang (langit 
dan bumi), atau suatu ruang yang meliputi langit 
dan bumi, sebagaimana diriwayatkan dari Ibnu 
Ata yang berkata: “Mas sampmati wal-ardhu fil- 
kursiyyi illa kakalgatin F 'ardh (' 2 “9 | SIG 
PP asas Y na Ka «& “ tiada langit dan bu- 
mi di dalam al- -kursiy melainkan bagaikan sebuah 
lingkaran di dalam lapangan yang luas). 

Pengalihan arti al-kursiy (“ & Ka ) dari arti 
harfiahnya ke arti lain, sebagaimana disebutkan 
di atas bertujuan agar tidak terkesan bahwa 
Allah itu bersifat materi. « A. Rahim Yunus & 


KUSALA (JUS) 
Kata kusila merupakan kata benda jamak 
(banyak) jenis mudzakkar dari kata mufrad (tunggal) 
kasil ( ) dan kasian (»y.& ). Di samping kusala 
( JS ) kata di dalam bentuk banyak lainnya 
adalah kasala ( das ), kasia ( PI ), dan kasali 
(FS). Kata ini diambil dari kata kerja kasila 
(JS) yaksilu ( Is ) dengan bentuk mashdar- 
nya kasian (&.&), sedangkanj jenis mu'annats dari 
kata ini adalah kasilah ( is ) kaslanah (2.5) 
kasil (J5 ) kasla (J3), dan miksal (Ju. )- 
Ditinjau dari sudut bahasa, kasila — yaksilu 
memunyai arti al-fatr (54 - lemah) dan at-tatsigul 
(JS - merasa berat). Menurut Ar-Razi dan Al- 
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Maraghi, kusala ( ds )adalah al-mutatsigil wa al- 
mutabithi' (ea , gl orang yang memberat- 
beratkan dan memperlambat-lambatkan (pe- 
kerjaan|). 

Ditinjau dari sudut terminologi, kata ini 
berarti: 


Be bl EN 3 oi J3 
Vla jko WI JI 25 lh 
(fatr wa tatsagul wa tawini 'ammd 1G yanbagi an 
yatawani 'anhu, wal-gu Od 'an itmGmihi au 'anhu wa 
liajli dzalika shara madzmima). 
“Sifat lemah dan keberatan hati serta memperlambatkan 
pekerjaan yang seharusnya tidak perlu diperlambatkan 
(ditunda-tunda), sehingga pekerjaan tersebut terhenti, 
tidak sempurna, serta menjadikan orang yang memiliki 
sifat ini tercela”. 

Di dalam Al-Our'an, kata kusila hanya 
terdapat di dalam dua ayat, yaitu pada OS. An- 
Nisa' (4): 142 dan OS. At-Taubah (9J: 54: seperti 
Allah berfirman Jaa ayat pertama di atas, 


2 


dl 6 V5 Aa Sai Si Oypa Ost Oo! 


Harih G GA Dailg JUS TAG ali 


S5 
(inmal-munafigin yukhAdi Oma-llah wahuwa khadi 'uhum, 
wa idzd gami i1& ash-shalat gami kusala, yurd'ana an- 
nds wa 1G yadzkurina-llah illa galila). 

“sesungguhnya orang-orang munafik itu menipu Allah, 
dan Allah akan membalas tipuan mereka. Apabila mereka 
berdiri untuk shalat mereka berdiri dengan malas. Mereka 
bermaksud riya' di hadapan manusia dan tidaklah mereka 


menyebut Allah kecuali sedikit sekali”. 


g Ai 
Yi 


Kedua ayat yang memuat kata ini men- 
jelaskan sifat-sifat orang munafik dan perbuatan 
yang mereka lakukan bila dihadapkan dengan 
ibadah shalat: menurut Ar-Razi, arti sifat malas 
itu adalah bila mereka berada di tengah ma- 
syarakat, mereka melaksanakan shalat itu 
secara berjamaah. Akan tetapi, bila sendirian, 
mereka tidak melakukannya. Penyebab sifat 
malas itu adalah karena merasa berat me- 
lakukan shalat itu dan tidak mengharapkan 
pahala jika melakukannya, serta tidak merasa 
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berdosa meninggalkannya. Bahkan, keinginan 
untuk meninggalkannya lebih kuat dari me- 
laksanakannya. Shalat dilakukan hanya karena 
merasa takut kepada celaan dan cercaan ma- 
nusia, bukan taat dan patuh terhadap perintah 
Allah, dan dilaksanakan dengan wajah malas 
saja. 

Sifat malas, menurut Sa'id Hawwa, me- 
rupakan sifat lahir yang tampak dalam pelak- 
sanaan shalat, sedangkan sifat batin yang 
merusak adalah ketiadaan ikhlas dan kerelaan 
di hati mereka sehingga mereka melaksanakan 
shalat tidak dengan khusuk dan tidak pula 
mengetahui apa yang mereka ucapkan di dalam 
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shalat. Bahkan, mereka selalu lalai dan lupa 
dalam pelaksanaannya. Adapun Al-Jazairi 
menafsirkan kata kusdld ini sesuai dengan sabda 
Rasulullah saw. yang diriwayatkan oleh Bukhari 
dan Muslim, “Sesungguhnya shalat yang paling 
berat dilaksanakan oleh munafik adalah shalat 
Isya dan shalat Shubuh karena kedua shalat itu 
dikerjakan pada waktu malam. Pada shalat Isya, 
seorang telah merasa letih karena telah bekerja 
pada siang hari, sedangkan shalat Shubuh, diri 
seorang hamba dikuasai oleh tidur dan ngantuk. 
Kalau bukan karena takut kepada pedang 
(siksaan), niscaya mereka tidak melaksanakan- 
nya.” # Ris'an Rusli « 
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LABS (.—3) 

Labs (3) merupakan bentuk mashdar dari kata 
kerja labasa ( 3 ), yalbasu ( aa ), yang berarti 
'khalathahu wa ja 'alahu musytabihan bi ghairihi 
khdfiyan' (CS 0.3 WE A33, dal » mencam- 
puri dan menjadikan sesuatu samar-samar 
dengan yang lain). 

Kata labs (|. ) di dalam Al-Our'an disebut 
satu kali, yakni pada OS. Oaf (50J: 15, “Afa'ayina 
bil- khalgil-awwal, bal hum fi labsin min khalgin jadid” 
(ane ge Ho AU JIN HEIL ti - Pa- 
yahkah Kami menciptakan kali yang pertama? 
Tidak! Mereka ragu-ragu terhadap ciptaan yang 
baru). Di dalam ayat ini, kata labs berarti 'ragu- 
ragu'. Bagi Ibnu Manzhur, labs adalah 'ikhtilathul- 
umuri wal-masa'ili hatta Id tu'rafu jihatuha' 
(Rr OI 5 jaan, Pra Lyt5| - campur 
aduknya berbagai problem dan permasalahan 
sehingga tidak diketahui lagi arah dan tujuan 
problem tersebut). Dengan demikian, hal itu akan 
mengakibatkan permasalahan itu menjadi 
samar-samar dan tidak jelas, sehingga membuat 
orang ragu-ragu dan bingung dalam mengambil 
sikap. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang seakar 
dengan labs (|. ) terdapat di dalam 23 ayat. Satu 
ayat dalam bentuk fi madhi, terdapat pada OS. 
Al-An'am (6): 9, sepuluh ayat dalam bentuk fi1 
mudhiri', satu ayat dalam bentuk fil nahi, satu 
ayat di dalam bentuk ism mashdar, lubus (3 ), 
serta sepuluh ayat dalam bentuk ism mashdar, libas 
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Kata labs (5 ) yang terdapat di dalam OS. 
Oaf (50J: 15 ini, para ulama tafsir sepakat 
mengartikannya dengan ragu-ragu dan samar- 
samar. Al-Maraghi dalam menafsirkan ayat OS. 
Oaf (50J: 15 di atas menjelaskan bahwa se- 
sungguhnya Allah tidak lemah di dalam pen- 
ciptaan pertama, sedangkan kebangkitan (ma- 
nusia dari mati) kembali lebih mudah dari 
penciptaan pertama kali. Maka, tidak ada hak 
bagi mereka sedikit pun untuk ragu-ragu dan 
bimbang di dalam hal ini, sebagaimana firman 
Allah di dalam OS. Riim (30): 27, “wa huwal-ladzi 
yabda'ul-khalga tsumma yu'iduhu wa huwa ahwanu 
alaihi" (2. yat j3 slang ISIAN Mas cell 3g 
«je - Dan Dialah yang memulai menciptakan 
makhluk, kemudian itu diulang-Nya, sedangkan 
hal itu lebih mudah bagi-Nya). Ayat ini me- 
rupakan argumentasi kuat dan sekaligus celaan 
dan cercaan bagi orang-orang kafir yang me- 
ngingkari hari kebangkitan di akhirat bahwa- 
sanya sesuatu yang mati akan dihidupkan 
kembali pada Hari Kebangkitan (al-ba'ts/ 2:4). 


& Ris'an Rusli « 


LAGHW ($)) 

Kata laghw ( pt ) adalah salah satu bentuk yang 
berasal dari kata kerja lagha, yalgha, laghwan wa 
laghiyah (GS, gd Ak H ) yang berarti 'sesuatu 
yang sia-sia, salah, dan perkataan yang batil. 
Ism fa'il (kata yang menunjukkan makna pelaku), 
laghiyah (1 ) berarti "sesuatu perkataan yang 
tidak ada faidahnya dan bersifat batil atau 
mengandung unsur dosa'. 


Laghw 


Ibnu Faris, Ar-Raghib, dan Ismail Ibrahim, 
mengartikan kata laghw ( P3 ) dengan dua 
makna. Pertama, 'sesuatu yang tidak diper- 
hitungkan', dan kedua, 'perkataan yang sia-sia 
dan jelek'. 

Di dalam Al-Our'an kata laghw (5 ) atau 
laghiyah (1 ) disebut 11 (sebelas) kali, yaitu 
pada OS. Fushshilat (41): 26, OS. Al-Bagarah (2): 
225, OS. Al-MA'idah (51:89, OS. Al-Mu'minin (23|: 
3, OS. Al-Furgan (25): 72, OS. Al-Oashash (28|: 
55, OS. Ath-Thur (52): 23, OS. Maryam (9: 62, 
OS. Al-Wagi'ah (561: 25, OS. An-Naba' (78): 35, 
OS. Al-Mursalat (77): 11 dan OS. Al-Ghasyiyah 
(881: 11. 

Kata laghw ( Pa) ) yang disebut di atas tidak 
selalu memiliki makna yang sama, tetapi ber- 
kaitan dengan konteks ayat (termasuk sebab 
turun dan hubungannya). Misalnya kata laghw 
( Pi ) yang terdapat pada OS. Al-Bagarah (21: 225 
dan OS. Al-MS'idah (5: 89, berhubungan dengan 
sumpah. Pada OS. Al-Bagarah (2): 225 lebih 
menitikberatkan pada kata laghw (5 ) yang 
termasuk arti bersumpah tetapi tidak diniatkan 
untuk bersumpah sehingga tidak dimasukkan ke 
dalam kategori sumpah. 

Menurut OS. Al-Bagarah (2): 225 ini, sum- 
pah yang tidak diniatkan untuk bersumpah tidak 
dituntut untuk dipertanggungjawabkan oleh 
Allah. Misalnya sumpah yang tidak sengaja 
(tidak diniatkan di dalam hati bahwa itu 
sumpah). 

Adapun kafarat (pembebasan) dari pe- 
langgaran sumpah pada OS. Al-Bagarah (21: 225 
dapat dilihat pada kata laghw ( P1) ) di dalam ayat 
OS. Al-MA'idah (5J: 89. Di dalam ayat ini 
dikatakan bahwa hukuman bagi yang melang- 
gar sumpah itu (dengan niat dan disengaja) 
adalah pertama, memberi makan kepada se- 
puluh orang miskin. Menurut Ibnu Abbas, 
makanan yang diberikan itu adalah makanan 
yang baik yang biasa diberikan kepada ke- 
luarganya. Kedua, memberi pakaian kepada 
orang miskin (dengan pakaian yang layak dan 
menutupi badan). Ketiga, memerdekakan se- 
orang budak. Para ulama sepakat berpendapat 
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bahwa bagi seorang yang melanggar sumpah 
boleh memilih salah satu dari tiga hal (kaffirat al- 
yamin: kafarat sumpah) di atas. Barangsiapa yang 
tidak sanggup melakukan salah satu dari tiga 
hal tersebut maka kafaratnya adalah puasa 
selama tiga hari. 

Pada OS. Al-Mu'minin (23): 3 kata laghw 
(5) memiliki hubungan dengan kata laghw 
(.&) di dalam OS. Al-Furgan (25): 72. Pada OS. 
Al-Mu'minin (23): 3 kata laghw (5 ) diartikan 
sebagai sesuatu kebohongan dan caci maki dan 
menurut Ibnu Katsir laghw (5 ) di sini diartikan 
sebagai al-bathil (kebatilan) yang meliputi syirik, 
maksiat, dan setiap perbuatan yang tidak ber- 
manfaat. Ayat ini menggambarkan sikap orang 
Mukmin yang memperoleh keberuntungan 
dengan menghindari sikap orang kafir. Pada OS. 
Al-Furgan (25): 72 juga digambarkan tentang 
sikap orang Mukmin yang pantas masuk surga 
antara lain karena menghindar dari kondisi dan 
Situasi yang laghw ( P1) ) (tercela). Menurut Ath- 
Thabari, laghw ( P3) ) di sini diartikan sebagai 
“setiap perkataan dan perbuatan yang bathil lagi 
jelek. Pada ayat ini, Al-Our'an menganjurkan 
orang-orang Mukmin untuk tidak terpengaruh 
oleh orang-orang yang mengerjakan perbuatan 
yang tercela (mabuk-mabukan, tari-tarian, dan 
semua yang mengarah kepada dosa) walau 
bagaimana pun besar godaannya. 

Pada OS. Al-Wagi'ah (56J: 25 laghw (4) 
dikaitkan dengan keadaan di surga, di mana tidak 
didengar adanya kata-kata yang mengandung 
unsur cela dan dosa. Kata laghw ( Pi) ) di sini 
sejalan dengan kata laghw (4) pada OS. An- 
Naba (78): 35 yang juga menggambarkan ke- 
hidupan akhirat yang menyenangkan bagi kaum 
Mukmin yang bertakwa kepada Allah. « Hatamar « 


LAHAB (14) 

Kata lahab (4!) di dalam Al-Our'an disebut 

sebanyak tiga kali, di dalam dua surah, yakni di 

dalam OS. Al-Mursalat (77): 31 serta OS. Al- 

Masad (111): 1 dan 3. Al-Lahab juga merupakan 

nama lain untuk Surah Tabbat dan Al-Masad. 
Lahab («4 ) di dalam konteks ayat-ayat Al- 
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Our'an memunyai dua arti. Di dalam OS. Al- 
Mursalat (77): 31 dan OS. Al-Masad, (111): 3, kata 
lahab («4 ) digunakan untuk maksud “gejolak 
api . Adapun lahab («.. ) di dalam OS. Al-Masad, 
(111): 1, didahului kata Abi sehingga yang 
dimaksud adalah Abu Lahab, salah seorang 
paman Nabi Muhammad saw. 

Di dalam beberapa kitab tafsir dan sejarah 
diperoleh penjelasan bahwa paman Nabi 
Muhammad saw. yang diberi julukan Abu Lahab 
tersebut sebenarnya bernama Abdul-Uzza bin 
Abdul-Muttalib. Julukan Abu Lahab bagi Abdul- 
Uzza memberikan isyarat bahwa ia dan/atau 
orang semacamnya dipastikan akan masuk 
neraka. 

Paman Nabi Muhammad saw. yang ke- 
mudian dikenal sebagai Abu Lahab itu memang 
tergolong orang yang paling gigih menolak 
dakwah Nabi untuk menyembah hanya kepada 
Allah swt. dan bahkan melakukan penyerangan 
terhadap Nabi Muhammad saw. dan para peng- 
ikutnya. 

Dakwah Nabi Muhammad saw. untuk 
menyembah hanya kepada Allah swt. pada 
awalnya dilakukan secara sembunyi-sembunyi, 
terhadap orang per orang. Orang-orang yang 
sudah dapat menerima dakwah Nabi pada masa 
itu adalah keluarga Nabi Muhammad saw. 
sendiri, yaitu Khadijah (istrinya), Ali bin Abi 
Thalib (anak paman Nabi), dan Zaid bin Tsabit 
(sahaya Nabi). Selain itu, tercatat nama Abu 
Bakar (teman akrab Nabi). Melalui Abu Bakar 
inilah teman-teman dan anggota masyarakat 
lain seperti Utsman bin Affan, Abdur-Rahman 
bin Auf, Thalhah bin Ubaidillah, Sa'd bin Abi 
Wagas, Zubair bin Awwam, Abu Ubaidah bin 
Jarrah, juga sudah menerima dakwah Nabi 
Muhammad saw. Dakwah secara sembunyi- 
sembunyi ini dilakukan Nabi selama kurang 
lebih tiga tahun. 

Dakwah Nabi berikutnya dilakukan secara 
lebih demonstratif. Hal ini dilakukannya setelah 
ada perintah dari Tuhan untuk mengajak serta 
para anggota keluarga lain, menyayangi orang- 
orang yang beriman. Bila mereka tidak mau juga 
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menerima ajakan Nabi maka Nabi telah lepas 
dari tanggungjawab atas perbuatan mereka (OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 214-216). Untuk melaksana- 
kan perintah ini pertama kali Nabi mengundang 
sanak keluarganya untuk makan bersama di 
rumahnya. Ketika sampai pada ajakan Nabi 
untuk menerima dakwahnya, Abu Thalib 
(paman Nabi) mencegahnya dan mengajak 
orang-orang lain untuk meninggalkan tempat. 
Pada hari berikutnya Nabi melakukan kegiatan 
yang sama. Akan tetapi, ketika orang-orang 
hendak meninggalkan tempat, Ali bin Abi Talib — 
walau ketika itu masih berusia remaja—berikrar 
akan membantu Nabi melawan siapa saja yang 
menentangnya. Melihat kejadian itu orang-orang 
tersenyum sinis dan meninggalkan tempat Nabi 
sambil mengejeknya. 

Nabi Muhammad saw. masih saja tidak 
putus asa atas berbagai ejekan yang diterima 
terhadap dakwahnya. Nabi Muhammad saw. 
justru memperluas kegiatan dakwahnya 
kepada seluruh penduduk Mekkah. Nabi me- 
ngadakan pertemuan umum di bukit Safa. Di 
hadapan keluarga Abdul-Muttalib, Abdu 
Manaf, Zuhrah, Taim, Makhzum, dan Asad, 
Nabi menjelaskan tugas yang diamanatkan 
Allah swt. kepadanya. Pada saat inilah paman 
Nabi Muhammad saw. yang lain, yang bernama 
Abdul-Uzza (yang kemudian diberi julukan 
Abu Lahab) paling keras menetang ajakan Nabi. 
Abu Lahab berteriak memaki-maki Nabi dan 
menuduh Muhammad telah celaka. Ketika itu 
Nabi Muhammad saw. memang diam, tidak 
dapat berbicara atas perlakuan pamannya ini. 
Akan tetapi, tidak lama kemudian turunlah 
wahyu yang berisi pernyataan bahwa yang 
celaka bukan Muhammad, tetapi justru Abu 
Lahab dan istrinya. Wahyu ini di dalam Al- 
Our'an kemudian dikenal dengan nama Surah 
Al-Lahab, Tabbat, atau Al-Masad. 

Abu Lahab, Abu Sufyan, dan bangsawan 
Ouraisy lain terus-menerus melakukan per- 
lawanan kepada Nabi. Para penyair seperti Abu 
Sufyan bin Al-Haris, Amr bin Ash dan Abdullah 
bin Zibara diminta membuat syair ejekan dan 
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penyerangan kepada Nabi dan para pengikut- 
nya. Upaya lain yang menyudutkan posisi Nabi 
dan para pengikutnya hingga rencana pem- 
bunuhan juga terus dilaksanakan. Istri Abu 
Lahab yang bernama Ummu Jamil bint Harb bin 
Umayyah (saudara perempuan Abu Sufyan) pun 
ikut serta menyebar fitnah, menebar kayu 
berduri ataupun kotoran hewan di waktu 
malam pada tempat-tempat yang dilalui Nabi 
dan pengikutnya. Perlawanan yang begitu 
gencar menyebabkan Nabi berhijrah ke 
Madinah. Kepindahan Nabi dari Mekkah ke 
Madinah tidak membuat kaum kafir Ouraisy 
Mekkah surut dalam melawan Nabi. 

Abu Lahab terus-menerus menentang 
Nabi Muhammad saw. dan pengikutnya hingga 
kaum kafir Ouraisy mengalami kekalahan dalam 
perang Badar. Setelah Abu Lahab mendengar 
kekalahan kaumnya pada perang Badar ini, ia 
pun jatuh sakit dan tujuh hari kemudian wafat 
(624 M). & Suwito & 

LAHM () 

Makna asal kata lahm ( 5) ) menurut Ibnu Faris 
adalah tadakhul (jala - saling memasuki). 
Daging disebut lahm (- ) karena sebagian 
daripadanya masuk atau bercampur dengan 
yang lain. Peperangan disebut malhamah (2x: ) 
karena dua makna. Pertama, manusia saling 
berdesakan sehingga sebagian mereka masuk 
atau bercampur baur dengan yang lain. Kedua, 
karena orang-orang yang terbunuh saling 
berhimpitan laksana daging. Secara istilah, 
Muhammad Ismail Ibrahim mengartikan lahm 
sebagai 'suatu yang membungkus tulang'. 

Bila kata lahm ( AA ) diungkapkan di dalam 
bentuk fil maka ia memunyai beberapa makna, 
sesuai dengan konteksnya. Umpamanya kata 
lahamasy-syat'u ( opa) aa ) berarti 'merapatkan, 
menambal, dan memperbaiki sesuatu'. Kata 
lahamal-amru ( PSI ) berarti 'mengukuhkan 
dan menyempurnakan (ahkamaha/ RN 
Lahima fil-makan ( cK C3 ) berarti 'tetap 
tinggal di tempat (lazimahii/ 4 aa 23 Y. Luhima ( - ) 
berarti 'gutila' (js - dibunuh). Ulhima ( it) 
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berarti 'mati'. Iltahamal-harbu bainahum 
(A3 LAI ai ) berarti 'berkecamuk perang 
di antar mereka'. 

Kata lahm (»» — dalam bentuk tunggal) 
disebut 11 kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 173 dan 259, OS. Al-Ma'idah 
(5J: 3, OS. Al-An'am (6): 145, OS. An-Nahl (16): 
115, OS. Al-Mu'mintin (23): 14, OS. Fathir (35J: 
12, OS. Al-Hujurat (49J: 12, OS. Ath-Thar (52): 
22, serta OS. Al-Wagi'ah (56J: 21. Kata luham 
(Fb — di dalam bentuk jamak) disebut satu 
kali, yaitu di dalam OS. Al-Hajj (22): 37. 

Kata lahm (di dalam bentuk tunggal) yang 
di dalam Al-Our'an disebut 11 kali itu berkaitan 
dengan konteks pembicaraan tentang jenis-jenis 
binatang yang diharamkan, yaitu bangkai, 
darah, daging babi, dan binatang yang ketika 
disembelih disebut nama selain Allah. Namun, 
di dalam keadaan terpaksa barang-barang 
tersebut boleh dimakan. 

Kata lahm di dalam OS. Al-Bagarah (2): 259 
berkaitan dengan perlakuan Tuhan terhadap 


N 


Ta 


Ie han 


Membicarakan keburukan brang lain (ehibah) sama halnya 
memakan daging orang itu setelah ia mati. 


EnsiKLopeDia ArL-OUuR'AN 


Lahm 


orang-orang yang mengingkari kekuasaan Allah 
menghidupkan orang-orang yang telah mati. 
Karena itu, Allah mematikan orang tersebut 
selama 100 tahun, kemudian menghidupkannya 
kembali. Makanan dan minumannya tidak 
berubah, keledainya yang telah menjadi tulang 
belulang juga dihidupkan kembali, yaitu dengan 
membungkus tulang tersebut kembali dengan 
daging. 

Kata lahm di dalam OS. Al-Mu'minin (23): 
14 di dalam konteks perkembangan manusia, 
yaitu nuthfah (GX? /air mani), kemudian 
menjadi sesuatu yang menempel/tergantung di 
dinding rahim ('alagah/ 3&iz ), lalu menjadi 
segumpal daging (mudhghah/ 1555: ), dan se- 
gumpal daging itu dijadikan tulang belulang, 
kemudian tulang belulang itu dibungkus 
dengan daging. 

Kata lahman di dalam OS. Fathir (35J: 12 
berhubungan dengan manfaat laut bagi ma- 
nusia. Di antaranya terdapat daging ikan yang 
segar dan perhiasan. 

Kata lahma di dalam OS. Al-Hujurat (49J: 
12 berkaitan dengan larangan buruk sangka, 
mencari-cari kesalahan orang lain dan ber- 
gunjing. Di dalam bentuk pertanyaan, Tuhan 
berfirman, “Sukakah salah seorang di antara kamu 
memakan daging saudaranya yang sudah mati? Tentulah 
kamu jijik kepadanya.” 

Menurut sebagian mufasir maksud ayat ini 
ialah menggunjingkan atau membicarakan 
keburukan orang yang sedang/yang tidak di 
tempat orang itu di waktu hidupnya sama 
halnya dengan memakan dagingnya setelah ia 
mati, yaitu suatu hal yang jelek dan sangat 
menjijikkan, juga karena orang yang digunjing- 
kan dan orang mati sama keadaannya, yaitu 
tidak dapat menangkis gunjingan itu. 

Kata lahm di dalam OS. Ath-Thar (52): 22 
berhubungan dengan nikmat surga. Di dalam 
surga terdapat buah-buahan dan daging sesuai 
dengan yang mereka inginkan. Di dalam OS. Al- 
Wagi'ah (56): 21 dijelaskan bahwa di dalam 
surga terdapat daging burung yang mereka 
inginkan. & Hasan Zaini & 
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LAHN (5) 

Kata Iahn ( AA )adalah bentuk infinitif (mashdar) 
dari kata lahana — yalhanu — lahanan/luhunan/ 
luhinan (SAS, ES, ES — #55 — 153 )- Di dalam 
Al-Our'an kata lahn ditemukan satu kali, yakni 
di dalam OS. Muhammad (47J: 30. 

Secara bahasa kata lahn berarti “sharful- 
kalam 'an sunanihil-jari “alaihi (eka 52 SD So 
«le Sl ), memalingkan ucapan dari metode 
yang biasa digunakan dalam ketatabahasaan. 
Adakalanya dengan menghilangkan strukturnya 
atau salah di dalam membaca, bi'izalatil-i'rab au 
tashrif (& sal f si N5L) dan adakalanya 
dengan menghilangkan maknanya yang jelas 
dan dipalingkan kepada tujuan dan maksud 
tertentu, bi'izalatih 'an tashrih wa sharfihi bi ma'ndhu 
ild ta'ridh wa fakwd (JI) Aka 8723 papat 2 Sih 
S3). ). Di dalam pengertian pertama 
banyak ditemukan, tetapi tidak terpuji pe- 
nerapannya. Sedangkan, pengertian kedua 
banyak ditemukan untuk keindahan bahasa (al- 
balaghah) di dalam ilmu kesusastraan yang 
mengandung makna tertentu. Umpamanya 
penyair berkata, “khairul-haditsi m4 kina lahnd" 
(SI 5EU eiasdi 35), sebaik-baik ucapan ada- 
lah yang mengandung keindahan makna (lahn). 

Di dalam ilmu Ushul Figih, pengertian yang 
kedua ini disebut juga dengan dilalatun-nash 
(22 395 ), petunjuk yang terkandung di dalam 
teks Al-Our'an atau sunnah, fahwal-khithib 
(Ali s3) atau lahnul-khithab (“Abah 25), 
tujuan atau maksud pembicaraan, dan mafhiimul- 
muwafagah (Sh #42» 5 maksud yang sesuai 
dengan teks yang tertulis). Seperti firman Allah, 
fala tagul lahuma uffin (SIKA Jas SG 5 maka 
janganlah kamu berkata “ah” kepada keduaorang 
tua) (OS. Al-Isra (17): 23). Teks yang tertulis hanya 
“uff” (ah), tetapi karena ia mengandung makna 
'menyakiti' (al-idza”/ sIXY! ), maka termasuk di 
dalamnya semua tindakan atau ucapan yang 
menyakiti orang tua, seperti memukul atau 
mencaci. Demikian juga memakan harta anak 
yatim dengan zalim. Termasuk di dalamnya 
tindakan yang bertujuan sama, seperti meng- 
gelapkannya (OS. An-Nisa' (4J: 10). Memalingkan 
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makna yang tertulis kepada makna yang lain yang 
sama maksudnya disebut dengan lahnul-khithab 
atau fahwal-khithab. 

Di dalam Al-Our'an, kata lahn digunakan 
untuk pengertiannya yang kedua, firman Allah, 
Walata rifannahum fi lahnil- gauli wallahu ya lamu 
a'malakum (Sus! A3 31, Ji ad 3 Hp 
Dan kamu benar-benar akan mengenal mereka 
melalui pemalingan ucapan yang mereka laku- 
kan, dan Allah mengetahui semua perbuatanmu). 
(OS. Muhammad (47): 30). 

Ayat ini berbicara tentang kebiasaan orang 
munafik yang tidak suka mengucapkan kata- 
kata secara jelas terhadap Rasulullah, tetapi 
selalu dengan menggunakan kata-kata sindiran 
atau sindiran sebagai isyarat dari perbuatan 
mereka yang tidak sesuai dengan apa yang 
mereka ucapkan, mereka selalu berbicara yang 
dapat menyenangkan hati pendengarnya, tetapi 
di balik itu terkandung maksud-maksud jahat. 
Allah memberitahukan cara-cara ini kepada 
Rasulullah sehingga kemudian beliau dapat 
mengenal mereka. 

Ayat ini—di samping menjelaskan ciri-ciri 
orang munafik yang menggunakan bahasa 
sindiran jika berbicara dengan Rasulullah — 
sebenarnya terkait dengan latar belakang bangsa 
Arab yang pandai bersyair dan pandai pula 
memalingkan kandungan makna teks tertentu 
kepada makna yang lain sehingga indah didengar 
dan jelas maksudnya. Keindahan maksud yang 
disampaikan oleh seseorang itu dapat meme- 
ngaruhi pendengarannya, seperti yang di- 
praktikkan oleh orang-orang munafik yang 
berusaha memengaruhi Rasulullah. Oleh karena 
cara ini biasanya dipraktikkan oleh orang-orang 
munafik tersebut maka Allah menjadikannya 
sebagai salah satu ciri mereka yang kemudian 
diberitahukan-Nya kepada Rasulullah. 


# Yaswirman & 


LAIL (Jd) 

Kata lail (JS) biasa diartikan sebagai "malam 
hari'. Kata tersebut disebut 74 kali di dalam Al- 
Our'an. 
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Secata etimologis kata lail ( 1G ) berasal dari 
al-ala, yang pada mulanya berati 'gelap/hitam 
pekat'. Selanjutnya pemakain kata tersebut 
berkembang sehingga artinya pun menjadi 
beranekaragam. Umpamanya sesuatu yang 
panjang dan hitam dinamai al-yal (Ja ) dan 
mulayyal ( ja), dan minuman keras yang 
berwarna hitam dinamai ummul-lail (Yadi Hj , 
sedangkan minuman keras pada tahap-tahap 
pemabukannya dinamai laila (Xl ). Dinamakan 
demikian karena ia menghitamkan atau meng- 
gelapkan pandangan dan pemikiran peminum- 
nya. Agaknya, dari asal pengertian inilah mereka 
menamakan waktu matahari terbenam sampai 
dengan terbitnya fajar sebagai lail ( an) ) karena 
kegelapan dan hitam pekatnya situasi ketika itu. 


Keheningan malam adalah saat yang tepat untuk mendekatkan 
diri kepada Allah swt. 


Dengan memerhatikan ayat-ayat yang 
memuat kata Jail dan kata yang seasal dengan 
itu dapat diketahui bahwa menurut terminologi 
Al-Our'an, kata tersebut dipakai untuk arti 
'malam hari', istilah bagi waktu mulai terbenam 
matahari sampai terbit fajar atau menurut 
pendapat lain, mulai hilangnya mega merah 
(setelah matahari terbenam) sampai terbitnya 
fajar, karena keberadaan mega merah belum 
menjadikan situasi hitam gelap. Dan dari 
kandungan ayat-ayat tersebut tergambar 
bahwa Al-Our'an mempergunakan kata itu di 
dalam beragam konteks, di antaranya: 
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a) Di dalam konteks ibadah, seperti pada OS. Al- 
Bagarah (2): 187 yang menjelaskan batas 
waktu berpuasa. 

b) Di dalam konteks perjalanan di malam hari, 
misalnya OS. Al-Isra' (17): 1. Di dalam ayat 
itu Allah menginformasikan perjalanan Nabi 
Muhammad di malam hari dari Masjid 
Haram ke Masjid Agsa. 

Cc Di dalam konteks pengajaran terhadap 

orang-orang yang berakal, misalnya pada OS. 

An-Nir (24J: 44. Di sini dinyatakan bahwa 

pergantian malam dan siang itu merupakan 

pelajaran bagi yang memunyai penglihatan. 

Di dalam konteks siksaan terhadap orang 

kafir yang tidak membedakan di antara siang 

dan malam, misalnya pada OS. Al-Haggah 

(69J: 7. 

e) Di dalam konteks penerimaan wahyu di 
malam hari, seperti OS. Al-Bagarah (2): 51 
yang menerangkan bahwa Nabi Musa berada 
di bukit Thur Sina selama 40 malam untuk 
menerima wahyu dari Allah. 

f) Di dalam konteks anjuran berdakwah di 
malam hari, seperti perkataan Nabi Nuh, 
“Wahai Tuhanku sesungguhnya aku telah menyeru 
umatku (kepada agama-Mu) siang dan malam." (OS. 
Ntih (71): 5).-« A. Rahman Ritonga & 
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LAISA (3) 
Kata laisa dalam bahasa Arab merupakan bentuk 
kata kerja yang tidak melahirkan kata-kata lain 
(ghair musytagg). Para pakar bahasa sepakat 
mengatakan kata tersebut berasal dari dua kata, 
Ia ( Y )yang bermakna menafikan (tidak) dan aisa 
( Sa ) yang berarti yAjad (ada). Huruf hamzah 
(4 )pada aisa dihilangkan dan kemudian kedua- 
nya digabungkan sehingga menjadi laisa. Kata 
ini digunakan untuk menafikan sebuah berita. 
Al-Our'an menggunakannya dalam tiga bentuk, 
Pertama : tanpa didahului dengan huruf 
hamzah yang mengandung makna pertanyaan, 
laisa ( EA ). Bentuk ini yang paling sering 
digunakan, yaitu sebanyak 59 kali seperti pada 
OS. Al-Bagarah (2): 177 yang menafikan ke- 
baktian sejati hanya sekadar memalingkan 
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wajah dalam ibadah ke timur dan barat, tetapi 
kebaktian itu terletak pada keimanan terhadap 
Allah, hari akhir, malaikat, kitab-kitab suci dan 
para nabi, dan menyalurkan harta dengan penuh 
ketulusan kepada sanak kerabat, anak yatim, 
orang miskin, musafir (yang memerlukan 
pertolongan) dan orang-orang yang meminta- 
minta, (memerdekakan) hamba sahaya, 
mendirikan shalat, menunaikan zakat dan 
menepati janji, sabar dalam kesempitan dan 
penderitaan. Mereka yang melakukan itu adalah 
orang-orang yang benar (imannya), dan mereka 
itulah orang-orang yang bertakwa. 

Kedua : disebut dengan didahului huruf 
hamzah dan tidak diselingi dengan huruf lain, . 
alaisa («Si ) yang dapat diterjemahkan dengan 
'bukankah?' atau 'tidakkah?', dan alstu (2: ff) 
yang berarti 'bukankah aku?'. Bentuk ini di- 
gunakan dalam Al-Our'an sebanyak 13 kali. Jika 
didahului huruf hamzah maka mengandung arti 
menetapkan, dari yang sebelumnya menafikan, 
seperti firman Allah dalam OS. Az-Zumar (391: 
36, alaisallahu bikafin 'abdahu. Secara harfiah 
penggalan ayat ini bermakna, bukankah Allah 
cukup untuk melindungi hamba-Nya?, tetapi 
makna sesungguhnya adalah penetapan Allah 
sebagai Yang Mencukupi hamba-Nya. Jadi 
pertanyaan di sini berarti penetapan. Maka 
jawabannya bukan na 'am (« ) yang berarti ya, 
tetapi bala ( & ) yang memunyai arti mirip 
dengan na am. Bala digunakan untuk menjawab 
ungkapan yang mengandung penegasian, se- 
hingga berarti membatalkan penegasian (nafy) 
dan menetapkan sesuatu yang dinegasikan 
(manfiyy), sedangkan na'am mengandung dua 
kemungkinan: menetapkan penegasian (nafy) dan 
sesuatu yang dinegasikan (manfiyy). Karena itu, 
seperti kata Ibnu Abbas, jika manusia menjawab 
ungkapan yang disampaikan Allah swt. dalam 
OS. Al-A 'raf (7): 172, alastu birabbikum (bukankah 
Aku Tuhan kalian?) dengan na'am tentu mereka 
telah kafir, tetapi pada ayat tersebut jawabannya 
adalah bala syahidna (Ya, Engkau Tuhan kami, dan 
kami bersaksi untuk itu). Karena itu, para ulama, 
seperti dikemukakan Imam Nawawi dalam 
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kitabnya, Al-Tibyan fi Adab Hamalatil Jur An, sangat 
menganjurkan untuk membaca : bala wa ana 'ala 
dzdlika minasy-syahidin (BMN 52 WS Je Ui, di 
- saya termasuk orang-orang yang bersaksi 
untuk itu) setelah membaca ayat terakhir dari 
surah At-Tin (95): alaisallahu bi ahkamil hakimin 
(sdt Kit Si cdi - Bukankah Allah Hakim 
yang seadil-adilnya?). 

Ketiga : disebut dengan didahului huruf 
hamzah dan waw, awalaisa («Si ) yang juga 
berarti 'bukankah', seperti pada dua ayat di OS. 
Al-Ankabut (291: 10 dan OS. Yasin (36): 81. 

Selain itu kata ini juga terkadang ber- 
sambung dengan kata pengganti (dhamir) orang 
ketiga maskulin, laisat (OS. Al-Bagarah (2): 113), 
dhamir jamak, laisii (OS. Ali Imran (3): 113), kata 
pengganti orang pertama, lastu (OS. Al-An'am 
(6J: 66), dan kata pengganti orang kedua: lasta 
(OS. Annisa (4: 94), lastum OS. Al-Bagarah (2): 
267) dan lastunna (OS. Al-Ahzab (33): 32). 
Demikian, wallahu a'lam. &« Muchlis M. Hanafi « 


LAITA (5) 

Dalam bahasa Arab, laita digunakan untuk 
mengungkapkan sebuah harapan, cita-cita atau 
keinginan yang kuat dan mendalam untuk 
mendapatkan sesuatu (tamanni). Untuk hal yang 
hampir sama orang Arab juga menyebutnya 
dengan tarajji seperti pada ungkapan la'alla ( Id ) 
yang biasa diartikan dengan 'semoga'. Hanya 
saja laita yang berarti tamanni adalah keinginan 
yang kuat dan mendalam untuk mendapatkan 
sesuatu, baik sesuatu yang mungkin maupun 
yang mustahil, dan biasanya, menurut pakar 
bahasa Ibnu Hisyam dalam Mughni al-Labib, lebih 
sering digunakan untuk mengungkapkan suatu 
keinginan yang mustahil dicapai. Sedangkan 
la'alla yang menujukkan tarajji hanya berlaku 
pada hal-hal yang mungkin untuk dicapai. 
Ungkapan laita biasanya didahului dengan huruf 
ya (L), dan selanjutnya disambung dengan 
huruf yang menunjukkan obyek (pelaku) seperti 
saya, yd laitani («3 6), kami, y& laytna (Wu), 
dia, ya laitaha Uas G ). Menurut sebagian ahli 
bahasa, seperti dikutip Ibnu manzhur dalam 
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Lisin al-'Arab, laita sama kedudukan dan makna- 
nya dengan ungkapan wajadtu (saya telah 
mendapatkan). 

Dalam Al-Our'an, laita disebut sebanyak 14 
kali: 3 kali dalam bentuk yi laita (5 y ), 2 kali 
dalam bentuk yd laitand (cziy ), 8 kali dalam 
bentuk y4 laitani («&$ 4) dan sekali dalam bentuk 
ya laitaha (GG). Kesemuanya menggambarkan 
sebuah keingan untuk memperoleh sesuatu, baik 
yang mustahil 'itu yang banyak maupun yang 
mungkin. Mereka yang kafir dan sesat di akhirat 
kelak menyesali perbuatan mereka dan ber- 
andai-andai sekiranya mereka dikembalikan lagi 
ke dunia niscaya mereka akan melakukan 
pertobatan dengan menaati Allah dan Rasul-Nya 
dan tidak akan mengulangi kesesatan yang 
pernah ditempuhnya. Keinginan mereka itu 
diungkapkan dengan kata laita seperti tergambar 
antara lain pada OS. Al-An'am (6|: 27, OS. Al- 
Furgan (25): 27 dan 28, OS. Al-Ahzab (33): 66, 
dan OS. An-Naba (78): 40. Tentunya keinginan 
itu tidak mungkin terjadi. Kesan ini secara 
kebahasaan dapat diperoleh dari kata yd (CG) 
yang selalu menyertai laita yang berarti seruan 
atau panggilan untuk sesuatu yang berada di 
tempat jauh (Annidd' lil ba'id - xx 453). Ini 
menggambarkan sesuatu yang diinginkannya 
berada di tempat yang jauh dan sulit untuk 
dicapai. Orang-orang munafik yang enggan 
berperang bersama pasukan Muslim juga 
seringkali berandai-andai setelah perang usai, 
sekiranya mereka ikut pasti akan memperoleh 
bagian dari harta rampasan. Sikap mereka yang 
selalu mendua, di satu sisi mereka enggan 
berperang atau berjihad seperti layaknya orang 
kafir, tetapi di sisi lain mereka ingin men- 
dapatkan bagian layaknya seperti mereka yang 
beriman dan ikut perang, sikap tersebut di- 
gambarkan dalam OS. An-Nisa (4): 72 dan 73 
yang artinya : Dan sesungguhnya di antara kamu ada 
orang yang sangat berlambat-lambat (ke medan 
pertempuran). Maka jika kamu ditimpa mushibah ia 
berkata: “Sesungguhnya Tuhan telah menganugerahkan 
ni 'mat kepada saya karena saya tidak ikut berperang 
bersama mereka”. Dan sungguh jika kamu beroleh 
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karunia (kemenangan) dari Allah, tentulah dia 
mengatakan seolah-olah belum pernah ada hubungan 
kasih sayang antara kamu dengan dia: “Wahai, kiranya 
saya ada bersama-sama mereka, tentu saya mendapat 
kemenangan yang besar (pula)”. Demikian, walldhu 
a'lam. & Muchlis M. Hanafi « 


LAMASA (5) 

Lamasa ( KA ) adalah bentuk fiil madhi yang 
mudhiri -nya yalmisu (' nak ) atau yalmusu (' mak )- 
Di dalam Al-Our'an, lamasa ( Na ) disebut empat 
kali: tersebar di dalam empat surah dan empat 
ayat (OS. Jinn (72): 8, OS. Al-An'am (61:7, OS. An- 
Nisa' (4): 43 dan OS. Al-MS'idah (5): 6). Sedang 
dalam bentuk kata kerja perintah (fil amr) kata 
itu disebut satu kali, terdapat di dalam OS. Al- 
Hadid (57): 13. 

Menurut arti hakikat kebahasaannya, 
lamasa mengandung arti mencari sesuatu dan 
sekaligus menyentuhnya. Ibnu Manzhur di 
dalam bukunya Lisdnul-'Arab, menerangkan 
bahwa lafal tersebut mengandung makna 
'menyentuh' (Al-jass) atau 'meraba dengan 
tangan' (Al-massu bil-yad). Akan tetapi, secara 
majazi kata ini dapat berarti 'bersebadan' (Al- 
jima”) dan dapat pula berarti 'tuntutan atas 
sesuatu oleh seseorang kepada seseorang yang 
lainnya yang sederajat . Namun, kata lamasa yang 
mengandung arti bersebadan - pada umumnya 
atau setidak-tidaknya demikian yang ditemukan 
di dalam Al-Our'an- menggunakan wazn (tim- 
bangan) mufa'al yang mengandung arti 'saling', 
dengan demikian, A I-mulamasah («yi ) berarti 
'saling menyentuh' yang dapat juga diartikan 
'bersebadan' atau sekurang-kurangnya me- 
ngandung arti 'saling meraba dengan disertai 
oleh keinginan untuk melakukan hubungan 
sebadan' (belum bersebadan). Sebagai contoh 
dari pemakaian al-lams dengan makna semacam 
ini dapat dilihat di dalam ungkapan hiya Ia taruddu 
yada amis ( aa & 2 N (&- dia, wanita amoral, 
tidak pernah menampik/menolak permintaan 
dari seseorang untuk melakukan hubungan 
bersebadan). 

Al-Our'an menggunakan lamisa ( saia » 
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dengan pola kata kerja bentuk lampau tanpa ada 
tambahan huruf, adalah ketika berbicara ten- 
tang sesuatu yang berkaitan dengan permusuhan 
di antara makhluk dan Tuhan (OS. Al-Jinn (721: 8 
— di antara jin dengan Allah — dan OS. Al-An' am 
(6):7 — di antara orang kafir dengan Allah melalui 
Al-Our'an), sedangkan ketika ia berbicara 
mengenai sesuatu yang berkaitan dengan umat 
Islam- di dalam hal ini mengenai hukum yang 
berkaitan dengan ibadah-digunakan bentuk 
yang bertimbangan Al-mufa'alah (OS. An-Nisa' (4l: 
43 dan OS. Al-Ma'idah (5): 6). Adapun ketika Al- 
Our'an berbicara di dalam konteks sikap mong- 
olok-olok orang-orang munafik terhadap orang- 
orang Mukmin, digunakan bentuk amr (kata 
perintah) di dalam wazn (timbangan) ifti'l, yaitu 
bentuk yang telah mengalamai perubahan - di 
dalam hal ini penambahan huruf dari bangun 
asalnya yang tiga huruf — menjadi lima huruf 
untuk menghasilkan suatu pengertian yang 
diinginkan. 

Terjadi perbedaan pendapat di antara 
ulama —terutama ahli tafsir dan ahli hukum 
Islam- dalam mengartikan kata Iamastum (44255) 
yang terdapat di dalam OS. An-Nisa' (4): 43 dan 
OS. AI-MA'idah (5:6. Ada di antara mereka yang 
mengartikannya sebagai 'bersebadan', semen- 
tara yang lain mengartikannya “bersentuhan'. 

Perbedaan dalam mengartikan kata terse- 
but merupakan konsekuensi logis dari perbeda- 
an mereka dalam dua hal, yaitu: 1. Ketidaksera- 
gaman dalam memahami beberapa hadits yang 
berkaitan dengan persoalan pembatal wudhu, 
dan 2. Ketidakseragaman dalam hal cara mem- 
baca kata tersebut (gird'ah). Ada yang membaca- 
nya dengan Idmastum ( Hama ) dengan meman- 
jangkan Ia di dalam bentuk empat huruf (Ats- 
tsulatsi Al-mazid fih) yang memungkinkan berarti 
'saling menyentuh' di samping arti 'menyentuh'. 
Dan ada pula yang membacanya lamastum 
(#£5J), tanpa memanjangkan la, di dalam fi1 
tsulitsi (tersusun dari tiga huruf) yang berarti 
'menyentuh'. 

Ada tiga pendapat di dalam hal ini. Pertama, 
yang diwakili oleh kelompok Hanafiah yang 
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berpendapat bahwa kata lIamas (tum) berarti 
(kamu) bersebadan'. Dengan demikian, yang 
membatalkan wudhu adalah bersebadan. Kedua, 
yang diwakili oleh kelompok Syafi'iah yang 
berpendapat bahwa lafal Iamas (tum) berarti 
(kamu) bersentuh'. Karena itu, menyentuh kulit 
wanita yang bukan mahram membatalkan wudu. 
Mereka mengajukan alasan bahwa kata al-lams di 
dalam ayat tersebut mengandung makna asli atau 
hakiki. Arti hakiki dari kata al-lams adalah 
“bersentuhan kulit. Menurut pendapat ini tidak 
ada satu hadits pun yang menunjukkan pe- 
ngertian selain arti hakiki tersebut. Selama tidak 
ada dalil yang menunjukkan arti majazi maka 
wajib berpegang pada pengertian hakikinya. 
Argumen kelompok ini diperkuat oleh 
ucapan Umar bin Khaththab ra., “Barangsiapa 
yang mencium atau menyentuh istrinya maka, 
jika hendak sembahyang, ia wajib berwudhu.” 
(HR. Ad-Darugutni). Ketiga, pendapat yang 
berusaha menggabungkan kedua pendapat 
terdahulu yang diwakili oleh kelompok Malikiah 
dan Hanabilah yang berpendapat, bahwa me- 
nyentuh perempuan dengan nafsu syahwat 
membatalkan wudhu dan jika tanpa nafsu 
syahwat tidak membatalkan wudhu. & Cholidi & 


LATHIF (Sel ) 
Kata lathif ( x.) ) terambil dari akar kata lathafa 
(ciki) yang hurufnya terdiri dari lam, thd', dan 
f@'. Menurut pakar-pakar bahasa, kata tersebut 
mengandung makna lembut, halus, atau kecil. Dari 
makna ini kemudian lahir makna ketersembunyian 
dan ketelitian. Pakar bahasa Az-Zajjaj dalam 
bukunya Tafsir Asma' Al-Husnd menyatakan 
bahwa seorang yang berbadan kecil dinamai 
Lathif, juga dapat berarti penipu atau yang mencapai 
tujuannya dengan cara yang sangat tersembunyi/tak 
terduga. Sedang bila kata ini dikaitkan dengan 
pengetahuan, maka maknanya adalah sangat 
dalam kecerdasannya dan sangat cermat dalam 
menemukan sesuatu. 

Kata Lathif ditemukan dalam Al-Our'an 
sebanyak tujuh kali, lima di antaranya disebut 
bergandengan dengan sifat Khabir ( « ). Satu 
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ayat secara tegas menyebut sifat ini tercurah 
kepada hamba-Nya, yakni, 


J8 


bai Sendi yag AS oa Sya saka Cia AI 
“Sesungguhnya Allah Lathif terhadap hamba-hamba- 
Nya, Dia memberi rezeki kepada siapa yang dikehendaki- 
Nya, dan Dia Mahakuat lagi Mahamulia” 
(OS. Asy-Syiira (421: 19 dan Yusuf (12): 100). Dari 
sini, sehingga agaknya Az-Zajjaj berpendapat 
bahwa Al-Lathif, berarti Dia melimpahkan 
karunia kepada hamba-hamba-Nya secara 
tersembunyi dan tertutup, tanpa mereka ke- 
tahui, serta menciptakan untuk mereka sebab- 
sebab yang tak terduga guna meraih anugerah- 
Nya. Ini sama dengan firman-Nya: 


“Siapa yang bertakwa kepada Allah, Dia akan 
memberinya jalan keluar, dan menganugerahkan 
kepadanya rezeki dari arah yang mereka tidak sangka- 


sangka” (OS. Ath-Thalag (65): 2-3). 

Apa yang dikemukakan Az-Zajjaj di atas dapat 
diterima, hanya saja perlu dicatat bahwa rezeki 
yang dimaksud bukan hanya yang bersifat 
material, tetapi juga dalam bentuk menyatukan 
keluarga dalam suasana harmonis, seperti yang 
dialami Nabi Yusuf as. yang telah berpisah 
dengan orang tua dan saudara-saudaranya 
setelah sirna kebencian mereka kepada Yusuf as. 
(baca OS. Yiisuf (12): 100). 

Di samping ayat-ayat yang berbicara dalam 
konteks anugerah itu, ditemukan ayat-ayat yang 
berbicara tentang sifat Allah, yaitu pada OS. 
Lugman (31): 16 dan Al-An'am (6): 103. Ini berarti 
bahwa luthf (45) yang dianugerahkannya 
berdasar kebijaksanaan dan pengetahuan-Nya: 

pabi Cabai yag GE Ia lag Yi 
"Apakah Allah yang menciptakan itu tidak mengetahui 
(yang kamu lahirkan dan rahasiakan), dan Dia Lathif 
lagi Maha Mengetahui.” 
Dalam ayat lain Allah berfirman: 
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“Dapatkah mereka tidak melihat, bahwa Allah me- 
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nurunkan air dari langit, lalu jadilah bumi itu hijau? 
Sesungguhnya Allah Maha Lathif lagi Maha Me- 
ngetahui” (OS. Al-Hajj (22): 63). 


Imam al-Ghazali menjelaskan bahwa yang 
berhak menyandang sifat ini adalah, “Yang 
mengetahui rincian kemaslahatan dan seluk 
beluk rahasianya, yang kecil dan yang halus, 
kemudian menempuh jalan untuk menyampa- 
ikannya kepada yang berhak secara lemah 
lembut bukan kekerasan.” 

Kalau bertemu kelemahlembutan dalam 
perlakuan dan rincian kemampuan dalam 
pengetahuan, maka terwujudlah apa yang 
dinamai Al-Luthf dan menjadilah pelakunya 
wajar menyandang nama Al-Lathif. Ini tentunya 
tidak dapat dijangkau kecuali Allah Yang Maha 
Mengetahui lagi Maha Lathif itu. Sekelumit dari 
bukti Kemaha “lemahlembutan” Ilahi (kalau istilah 
ini dapat dibenarkan) dapat terlihat bagaimana 
Dia memelihara janin dalam perut ibu dan 
melindunginya dalam tiga kegelapan, kegelapan 
dalam perut, kegelapan dalam rahim, dan 
kegelapan dalam selaput yang menutup anak 
dalam rahim. Demikian juga memberinya makan 
melalui tali pusar sampai dia lahir kemudian 
mengilhaminya bisa menyusu, tanpa diajar oleh 
siapa pun. 

Termasuk juga dalam bukti-bukti ke- 
wajaran-Nya menyandang sifat ini adalah apa 
yang dihamparkan-Nya di alam raya untuk 
makhluk-Nya, memberi melebihi kebutuhan 
mereka, tetapi tidak membebani mereka dengan 
beban berat yang tidak mampu dipikul. 

Pada akhirnya tidak keliru apabila di- 
katakan bahwa Al-Lathif adalah Dia yang selalu 
menghendaki untuk makhluk-Nya, kemaslahat- 
an dan kemudahan lagi menyiapkan sarana dan 
prasarana guna kemudahan meraihnya. Dia 
yang bergegas menyingkirkan kegelisahan pada 
saat terjadinya cobaan, serta melimpahkan 
anugerah sebelum terbetik dalam benak. Pen- 
jelasan di atas, adalah bila sifat itu dikaitkan 
dengan perbuatan-perbuatan Allah. 

Ayat lain yang dikaitkan dengan sifat-Nya 
Lathif adalah (OS. Al-An'am (f6): 103). 
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Allah tidak dapat dilihat paling tidak dalam 
kehidupan dunia ini. Nabi Musa as. pernah 
memohon untuk melihat-Nya tetapi begitu Allah 
menampakkan kebesaran dan kekuasaan-Nya 
atau pancaran cahaya-Nya ke sebuah gunung, 
gunung itu hancur berantakan (baca OS. Al-A'raf 
(71: 143). Allah juga Lathif dalam arti tidak dapat 
diketahui hakikat-Nya, sebagaimana telah 
diuraikan pada awal tulisan ini dalam pe- 
ngenalan kepada Allah. Alhasil Dia tertutup dari 
pandangan mata dengan selendang keagungan- 
Nya, terlindungi dari jangkauan akal dengan 
pakaian kebesaran-Nya, terbatasi dari bayangan 
imajinasi dengan cahaya keindahan-Nya, dan 
karena cemerlangnya pancaran cahaya-Nya, Dia 
ghaib, sehingga seperti kata sementara orang arif: 
“Dia tidak terjangkau hanya karena Dia menyingkap 
kerudung wajah-Nya, sungguh aneh, penampakan 
menghasilkan ketertutupan.” Memang mata kelela- 
war tak mampu memandang cahaya matahari. 

Hanya sekali dalam Al-Our'an ditemukan 
kata kerja yang berakar ketiga huruf di atas, yaitu 
firman-Nya mengabadikan ucapan salah se- 
orang dari kelompok pemuda yang ditidurkan 
Allah selama 309 tahun di Gua al-Kahfi(OS. Al- 
Kahfi (18): 19). 

Demikian, wa Allih A'lam. « M. @uraish Shihab & 


LAMMAN (&J) 

Kata lamman ( Bt) ) adalah bentuk mashdar dari 
lamma — yalummu — lamman (&3 — ah — &) yang 
mengandung arti dasar 'al-jam'u', 'al-katsir', 'asy- 
syadid' (HA CST 4S - mengumpulkan, 
banyak, dan sangat). Kata ini pada awalnya 
dipakai dalam konteks mengumpulkan dan 
memperbaiki urusan-urusan yang berantakan. 
Selanjutnya berkembang pemakaiannya dan 
menunjukkan pada beberapa arti sesuai bentuk 
dan konteksnya seperti “anak yang hampir balig' 
disebut ghulamun mulimmun ( an »e )karena pada 
usia itu merupakan puncak proses berkumpulnya 
segala potensi yang dimilikinya untuk menjadi 
seorang yang dewasa. Unta yang berkumpul 
disebut himlun malmimun (#xL Yk ). Kurma 
yang hampir berbuah disebut nakhlatun mulimmun 
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wa mulimmatun (Tx Hb &izf ). Belalai gajah 
disebut mulamlamatul-fil ( dead 2 )karena fungsi 
belalainya sangat besar sekali seolah-olah semua 
harapannya berkumpul pada belalainya. Dosa- 
dosa kecil disebut al-lamam ( Pe )karena dosa kecil 
itu sangat banyak sehingga hampir tidak seorang 
pun yang luput darinya. 

Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut hanya ada dua, 
yaitu bentuk lamm4 (3 ) dan al-lamam ( Pe )yang 
masing-masing terdapat pada OS. Al-Fajr (89): 
19 dan pada OS. An-Najm (531: 32. 

Penggunaan kata lamma ( 3) pada OS. Al- 
Fajr tersebut dirangkaikan dengan kata aklan 
lammi (3 3 makan secara lammi ). Di dalam 
ayat itu disebutkan salah satu perbuatan yang 
dikecam oleh Allah: “Dan kamu memakan harta pusaka 
dengan cara lammg4”. Kata aklan lammd ada yang 
menafsirkan memakan secara berlebihan aklan 
syadidan/aklan katsir (1: IE Yi as SS), ada 
juga yang menafsirkannya memakan dengan cara 
mencampurkan antara yang halal dengan yang 
batil. Kedua penafsiran tersebut meskipun 
berbeda redaksinya, namun, pada hakikatnya 
sama, yaitu menunjuk pada penyalahgunaan 
fungsi harta pusaka dengan memakannya secara 
tidak wajar. 

Adapun penggunaan kata al-lamam (ai ) 
pada OS. An-Najm tersebut berkaitan dengan 
orang yang dianggap muksin ( «4 - orang yang 
berbuat baik) dan akan mendapat balasan yang 
baik di akhirat nanti: Yaitu orang yang menjauhi dosa- 
dosa besar dan perbuatan keji kecuali al-lamam ( ai ) 
“Sesungguhnya Tuhanmu Mahaluas ampunan-Nya." 
Penafsiran kata al-lamam pada ayat itu, ada yang 
mengatakan dosa-dosa kecil. Ada juga yang 
menafsirkan mendekati dosa, tetapi tidak sampai 
melakukannya. Adajuga yang menafsirkan sudah 
melakukan dosa tetapi dengan segera dia bertobat 
dengan sungguh-sungguh. 

« Muhammad Wardah Agil « 


LAUH (7) 


Kata lauh terambil dari akar kata yang huruf- 
hurufnya terdiri atas lam, waw, dan ha'. Pada 
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dasarnya mengandung arti 'tampak dan 'ber- 
kilau . Bintang-bintang yang tampak dan berkilau 
di waktu malam dikatakan 1dhan-najmu 
(&IzY). Semua kayu/papan yang lebar 
disebut lauh. Tulang yang lebar yang dapat 
ditulisi dinamai pula lauh karena menampakkan 
bentuk-bentuk tulisan yang digoreskan padanya. 
Dinamai Lauh Mahfizh ( Sisa cu ) karena ter- 
lihat dan tampak oleh para malaikat apa yang 
tertulis padanya berupa perintah-perintah yang 
harus dijalankan. Bentuk jamak dari lauh (- 5) 
ialah alwah (#' A| ) dan penggunaannya di dalam 
Al-Our'an lebih banyak ketimbang bentuk 
tunggalnya yang hanya satu kali (OS. Al-Burtij 
(85): 22). Adapun kata al-alwah ( C' Ji ) terulang 
empat kali (OS. Al-A'raf (7): 145, 150, dan 154: serta 
OS. Al-Oamar (54): 13), sedangkan kata lawwdhah 
(2515) satu kali (OS. Al-Muddatstsir (74J: 29). 

Tiga kata alwih (#! Ai ) di dalam Al-Our'an 
menunjuk kepada wahyu yang diterima Nabi 
Musa as. yang terdiri atas beberapa alwih. Ada 
yang mengatakan tujuh dan ada pula yang 
mengatakan sepuluh buah. Kandungan pokok 
alwih itu terdiri atas hidayat, nasihat-nasihat, 
dan penjelasan pokok-pokok syariat berupa 
dasar-dasar akidah, akhlak, dan hukum-hukum 
halal-haram. 

Ketika menafsirkan Ayat 145 OS. Al-A'raf 
(71, As-Suyuthi menukil beberapa riwayat di 
dalam berbagai jalur sanad tentang isi kandungan 
alwih yang diterima Nabi Musa as. Alwdh itu 
berisi antara lain sepuluh pesan, yaitu (1) 
perintah menyembah Allah tanpa menyekutu- 
kan: (2) larangan bersumpah palsu dengan meng- 
atasnamakan Allah: (3) perintah bersyukur 
kepada Allah: (4) perintah berterima kasih 
kepada kedua orang tua: (5) larangan mencuri, 
(6) larangan berzina, (7) larangan berlaku serong 
dengan istri tetangga, (8) perintah mencintai 
orang lain seperti mencintai diri sendiri: (9) 
larangan menjadi saksi palsu: dan (10) larangan 
memotong binatang sembelihan bukan atas 
nama Allah. 

Selain itu, As-Suyuthi menyalin pula 
sebuah hadits panjang yang menguraikan apa- 
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apa saja yang terdapat di dalam alwih ( ci) 
berkenaan dengan sifat-sifat terpuji umat Nabi 
Muhammad saw. yang sangat didambakan oleh 
Nabi Musa untuk dijadikan sebagai umatnya. 
Namun, pada setiap permohonannya selalu 
dijawab oleh Allah bahwa itu adalah umat 
Muhammad saw. Akhirnya, Nabi Musa meng- 
harap agar ia dijadikan sebagai umat Nabi 
Muhammad. Allah tidak mengabulkannya dan 
sebagai gantinya diberikan dua keistimewaan 
yang tidak diberikan kepada orang lain, yaitu 
(a) memilih dan melebihkannya sebagai pem- 
bawa risalah yang berkemampuan berbicara 
langsung dengan Allah (OS. Al-A'raf (7): 144) dan 
(2) memilih sekelompok umatnya mendapat 
petunjuk yang benar sehingga mampu berlaku 
adil di dalam mengambil keputusan (OS. Al-A'raf 
(71: 159). Sifat-sifat yang terbaca oleh Nabi Musa 
di dalam alwah itu, antara lain (1) umat terakhir 
di dalam penciptaan, terdahulu masuk surga, (2) 
umat terbaik, beramar makruf, bernahi mungkar, 
dan beriman kepada Allah: (3) memercayai kitab 
pertama dan terakhir, membasmi kesesatan, 
termasuk akan membunuh Dajjal: (4) umat yang 
menghafal injilnya di luar kepala, (5) umat yang 
sedekahnya dimakan oleh sesamanya dan diberi 
pahala, menurut Oatadah, kalau bersedekah dan 
diterima sedekahnya ditandai dengan dimakan 
oleh api, tetapi kalau tertolak dimakan oleh 
burung atau binatang buas: (6) umat yang 
apabila berencana berbuat baik, tetapi belum 
sempat dikerjakan mendapat satu pahala, dan 
apabila dikerjakan mendapat sepuluh pahala 
sampai tujuh ratus kali lipat, dan (7) umat yang 
apabila berencana berbuat jahat lantas tidak jadi 
dikerjakan maka tidak ditulis suatu apa pun, 
tetapi kalau dikerjakan barulah dituliskan satu 
dosa kejahatan. « H. Baharuddin HS. & 


LAWWAMAH (“519 ) 

Kata lawwamah (11 ) di dalam Al-Our'an disebut 
satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Oiyamah (75J: 2 
yang artinya, “Dan aku bersumpah dengan jiwa yang 
menyesali (dirinya sendiri)”. Di dalam ayat ini kata 
lawwimah (1x) diartikan 'jiwa yang amat 
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menyesali dirinya sendiri'. 

Selanjutnya, kata lawwamah (1x) ) masuk 
dalam pembahasan ilmu akhlak dan digunakan 
untuk menunjukkan salah satu sifat dari (an-nafs) 
jiwa seseorang, yaitu jiwa yang telah memiliki 
keinsafan dan merasa menyesal melakukan 
suatu pelanggaran. Jiwa tersebut tidak berani 
melakukan pelanggaran secara terang-terangan 
dan tidak pula mencari cara lain untuk me- 
lakukan suatu pelanggaran karena ia telah 
menyadari akibatnya. Akan tetapi, ia belum 
mampu dan belum kuat mengekang nafsu jahat 
yang terdapat pada dirinya sehingga bila ia 
melakukan keburukan timbul keinsafan dan 
penyesalan, serta harapan akan kejahatannya itu 
tidak terulang lagi di masa mendatang sambil 
mengharap ampunan dari Tuhannya. 

Menurut Al-Ghazali, an-nafsul-lawwimah 
((KIFOT (245 ) adalah nafsu yang telah dimasuki 
oleh sifat-sifat yang baik, namun, belum disertai 
oleh kemauan untuk melakukannya. 

Dari kata yang sama dengan lawwimah 
(&J) muncul kata malim («4 ) yang disebutkan 
di dalam Al-Our'an sebanyak lima kali dan 
diartikan sebagai 'sifat tercela. Ini dikemukakan 
dalam konteks yang merujuk pada orang yang 
terlalu sayang terhadap hartanya sehingga ia 
kikir: atau orang yang terlalu menghambur- 
hamburkan hartanya tanpa tujuan yang ber- 
manfaat/boros. (OS. Al-Isra' (17): 29). 

Kata malam (ab - tercela) ditujukan pula 
kepada orang yang mengakui adanya tuhan selain 
Allah sehingga ia termasuk orang yang tercela, 
yang kelak akan dimasukkan ke dalam neraka (OS. 
AHsra' (17): 39). Juga ditujukan kepadaorang yang 
tidak dapat menjaga kehormatan dirinya se- 
hingga ia melakukan perbuatan lacur. (OS. Al- 
Mu'minin (23): 6, OS. Al-Ma'arij (70J: 30). Sifat 
tercela juga ditujukan kepada orang-orang yang 
melalaikan tugas kewajibannya. (Lihat OS. Adz- 
Dzariyat (51): 53 dan 54). 

Selain itu, di dalam Al-Jur'an juga terdapat 
kata mulim ( ab ) sebagai bentuk lain dari kata 
lawwimah (1) sebagaimana tersebut di atas. 
Kata mulim ( aa )ini dapat juga diartikan 'tercela' 
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dan digunakan untuk menunjukkan keadaan diri 
seseorang yang mengalami penderitaan yang 
bermacam-macam. Misalnya, keadaan yang 
diderita oleh Nabi Yunus. Ia lari meninggalkan 
tugasnya berdakwah kepada kaumnya dan 
akhirnya dilemparkan ke dalam laut dan ditelan 
oleh ikan hiu di dalam keadaan tercela (Lihat OS. 
Ash-Shaffat (37): 142). 

Berdasar pada uraian dan contoh-contoh 
pemakaian kata lawwdimah (115 ), dapat diambil 
kesimpulan bahwa kata tersebut berhubungan 
dengan salah satu sikap jiwa yang belum 
sepenuhnya sempurna: namun, telah memiliki 
benih kebaikan yang masih harus diasah se- 
hingga mencapai tingkat yang lebih tinggi yaitu 
muthma'innah. & Abuddin Nata & 


LAZHA ((&) 

Lazha ( HS ) pada mulanya berarti 'api' atau 
“kobaran api murni', kemudian dijadikan nama 
salah satu neraka atau salah satu tingkatannya. 
Dinamakan demikian karena kobarannya paling 
dahsyat. 

Dalam Al-Our'an, lazhd disebut sekali, yaitu 
dalam OS. Al-Ma'arij (70): 15: berupa hardikan 
dan jawaban tegas dari Allah, atas keinginan 
sang pendurhaka untuk menebus dirinya, 
berapa pun harganya. Demikian, lebih kurang 
maksud ayat sebelumnya. “Sekali-kali, tidak 
akan ada tebusan! Bahkan neraka api murni yang 
bergejolak sudah menanti kedatangannya, kalla 
innaha lazha ( Naa Kl  - Sekali-kali tidak dapat, 
sesungguhnya neraka itu adalah api yang bergolak). 

Kulit kepala, bahkan anggota-anggota 
tubuh yang lain, seperti tangan dan kaki akan 
dikelupaskan oleh neraka itu. Dan setelah ter- 
kelupas, kulit kepala dan anggota-anggota tubuh 
itu akan pulih kembali seperti semula, untuk 
disiksa lagi. Selain itu, juga terus-menerus 
memanggil orang yang membelakangi kebenaran 
dan berpaling dari ajaran Rasul serta me- 
ngumpulkan harta benda dan apa saja yang dapat 
dikumpulkan, tanpa mengindahkan hukum dan 
ketentuan Allah, lalu menyimpan apa yang 
dikumpulkannya itu di dalam satu wadah dan 


513 


Lazib 


enggan membelanjakannya di jalan Allah. 

Dari uraian ini, dipahami bahwa neraka 
Lazh4 yang disebutkan dalam ayat itu memunyai 
dua sifat, yaitu: Pertama, mengelupaskan kulit 
kepala dan anggota-anggota badan lain 
(nazzd'atan lisy-syawa - sub 15 ). Syawa (sz) 
adalah jamak dari syawah ( 3,5 ), artinya anggota 
tubuh yang tidak mematikan, seperti tangan dan 
kaki. Namun, juga ada yang berpendapat, bahwa 
makna kata ini adalah kulit kepala. Kedua, adalah 
senantiasa memanggil orang yang membelaka- 
ngi kebenaran dan berpaling dari “jan Rasul 
(tad'h man adbara wa tawalla - Ear Ff PA 2 #5) 
Ibnu Katsir mengatakan, “Nanti, nada Hari 
Kiamat, neraka ini akan terus-menerus me- 
manggil calon-calon penghuninya dengan suara 
yang jelas dan fasih, lalu memungutnya dari 
kerumunan manusia di padang mahsyar, seperti 
seekor burung yang memungut biji.” 


Demikian, wa Allahu A'lam. & Salim Rusydi Cahyono & 


LAZIB (431) 

Kata Iazib (— 3 ) adalah bentuk ism fa'il dari kata 
laziba, yalzabu, lazaban ( KI La 5) atau lazaba, 
yalzubu, luziiban (CJ — ku 5 Yatan lazuba, yalzubu, 
lazban wa luziban (W3, WI LL DS - melekat, 
keras, tetap). Menurut bahasa, kata lizib bisa 
berarti 'adh-dhayyig' (5521 - sempit) seperti kata 
'aisyun lazabun (3 xx - kehidupan yang 
sempit). Sedangkan, yang kasrah fi fi'I-nya, yaitu 
al-lizb (&3) ) berarti 'ath-tharigudh-dhayyig' 
(AS call - jalan sempit). Adapun al-luziib 
(mg An ) berarti 'al-gahth' (SI - kemarau), dan 
al-lizbah (IN ) berarti 'asy-syiddah' (3153 - keras) 
bentuk jamaknya lizab (5 ). Menurut Ibnu Jinni, 
kata sanatun lazbah (353 2 - tahun keras) mak- 
sudnya 'tahun kemarau'. Lazuba (1,3) (dhammah 
pada 'ain fi'l-nya) berarti lashiga wa shaluba' 
(H5, 3“ melekat/menempel, keras). Sehingga 
kata Ehi lazib (— N Srb) bisa berarti 'tanah 
yang melekat lagi keras. Menurut Al-Farra, kata 
lazib (5), labit (55), dan latsig (35) me- 
nunjukkan pada satu makna. Di samping itu, lazib 
juga bermakna 'tsibit' (ae: tetap), seperti shdrasy- 
syai' dharbata Iazib (— N Do Tea 5L2 - sesuatu 
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menjadi perkara yang tetap), artinya 'tidak 
bercerai'. Sedang kata milzib (..i'l. ), menurut Al- 
Jauhari, itu berarti '“al-bakhilusy-syadid” 
(Ma8J Jadi -orang yang sangat kikir). Tegasnya, 
kata yang berasal dari akar kata lam (J) z4 (5), 
dan bi (—) menunjukkan kepada tetapnya 
sesuatu atau tsubiitusy-syai' waluzamuh ( Ap 2 
833) 

Dari uraian menyeluruh tersebut disimpul- 
kan bahwa kata thinun lazib (»jV 5) yang 
menjadi substansi kejadian manusia bisa 
diartikan dengan 'tanah liat yang lengket lagi 
keras'. Penggunaannya di dalam Al-Our'an 
hanya disebutkan sekali, yaitu di dalam OS. Ash- 
Shaffat (37): 11 yang artinya, “Maka tanyakanlah 
kepada mereka, apakah mereka yang lebih kukuh 
kejadiannya, ataukah apa yang telah Kami ciptakan itu, 
sesungguhnya Kami telah menciptakan mereka dari tanah 
liat (yang lengket lagi keras)”. Sekalipun kata lazib 
disebutkan hanya sekali di dalam Al-Our'an, 
tetapi makna-makna bahasanya tampaknya 
sesuai dengan ayat tersebut. 

Ayat tersebut digunakan dalam kaitan 
asal-usul dan substansi kejadian manusia. Di 
dalam Al-Our'an, asal-usul dan substansi 
kejadian manusia terdapat dalam beberapa 
kategori, di antaranya asal-usul species manusia 
pertama dan substansi manusia. Manusia 
sebagai salah satu species makhluk biologis, asal- 
usulnya berasal dari tanah sebagaimana di- 
sebutkan di dalam beberapa ayat Al-Our'an. 
Salah satu ayat yang berbicara tentang hal itu 
ialah OS. Ash-Shaffat (37): 11. Menurut ayat 
tersebut, manusia berasal dari jenis tanah liat 
yang lengket lagi keras, namun, tidak berarti 
manusia tidak termasuk makhluk biologis yang 
menjadikan air sebagai sumber kehidupan yang 
vital. Tanah yang merupakan asal-usul kejadian 
manusia, bertempat di salah satu planet yang 
mengandung air. Dengan menyebut unsur tanah, 
seperti lazib, maka dengan sendirinya tercakup 
unsur air di dalamnya. 

Sekalipun substansi kejadian manusia 
menurut Al-Our'an berasal dari tanah yang 
bermacam-macam, namun jenis-jenis tanah 
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tersebut sebenarnya tidak bertentangan antara 
satu dengan lainnya, tetapi jenis-jenis tanah itu 
disebutkan sesuai dengan proses penciptaan 
manusia. Semula manusia diciptakan dari tanah, 
kemudian berproses menjadi tanah gemuk, 
kemudian berproses seperti lumpur yang dicetak, 
kemudian menjadi lempung seperti tembikar. 
Proses kejadian ini dapat dibuktikan dengan 
memerhatikan manusia setelah kematiannya 
yang mengalami proses kejadian itu dengan 
mundur kebelakang setelah wafat (rohnya keluar) 
hingga menjadi tanah kembali. 


& Kamaluddin Abunawas & 


LIBADA (159) 
Kata libadd merupakan bentuk plural dari kata 
tunggal lubdah ( z1) atau libdah (35 ). Kata 
kerjanya adalah labada — yalbudu (4 — 33) dan 
albada ( adi ), serta kata mashdar-nya adalah lubud 
(554), labid (45 ), dan labad (4S). Ibnu Manzhur 
menjelaskan bahwa kata kerja tersebut me- 
munyai arti 'menempati dan tinggal di satu 
tempat'. Berdasarkan arti tersebut, seseorang 
yang tidak pernah bepergian dan selalu tinggal 
di kediamannya disebut lubad (43) dan labid 
(AJ), dan unta yang terlalu banyak makan 
rumput sehingga merasa penat dan capek (dan 
karena itu hanya menetap di tempatnya) 
diungkapkan dengan labadatil-ibil (|! «33 ). 
Dari arti 'menetap', kata tersebut ber- 
kembang artinya menjadi 'menempel'. Atas 
pengertian ini, kutu binatang disebut labiid ( 33 ) 
karena selalu menempel. Selain itu, arti akar kata 
lam, bG, dan dal ini berkembang lagi menjadi 
'meletakkan sebagian benda di atas sebagian 
yang lain”. Karena meletakkan benda di atas 
sebagian benda yang lain berarti berkumpulnya 
benda-benda tersebut maka kata itu juga 
mengandung arti 'berkumpul . Berdasarkan arti 
ini, di dalam ungkapan Arab disebutkan Shiran- 
ndsu 'alaihi libada (159 «ic 'MA Lo), artinya 
'manusia berkumpul di tempat tersebut. Sejalan 
dengan pengertian ini, bulu-bulu singa yang 
menumpuk di pundaknya diberi nama lubdatul- 
asad (9 221 ). 
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Pengertian semacam itulah yang terdapat 
di dalam OS. AlJinn (72): 19. Al-Ashfahani dan 
Ibnu Faris mengartikan kata libad (xJ ) pada ayat 
tersebut dengan “berkumpul atau 'berkerumun'. 
Arti inilah yang disepakati para ahli tafsir. 
Mereka juga sepakat bahwa yang dimaksud 
dengan hamba Allah ('abdullih) pada ayat itu 
adalah Nabi Muhammad. Namun, mereka 
berbeda berpendapat mengenai yang dimaksud 
dengan kata ganti 'mereka' di dalam ayat 
tersebut. Sebagian ahli tafsir, seperti Zubair bin 
Awwam, berpendapat bahwa mereka itu adalah 
jin. Jika mereka jin maka penafsirannya bahwa 
ketika Nabi (saw.) berdiri untuk shalat shubuh 
dan beliau membaca Al-Our'an, para jin datang 
kepada Nabi mendengarkannya. Mereka ber- 
kumpul dan bergerombol berdesakan karena 
mereka takjub dan tidak pernah melihat hal yang 
seperti itu, serta tidak pernah mendengar bacaan 
yang semacam itu. 

Ahli tafsir yang lain, seperti Oatadah, 
merujukkan kata 'mereka' di dalam ayat tersebut 
kepada jin dan manusia. Jika kata 'mereka' 
merujuk kepada jin dan manusia maka arti ayat 
itu adalah bahwa ketika Nabi Muhammad 
menjalankan dakwah, manusia dan jin lalu 
berkerumun untuk membatalkan kebenaran 
yang dibawa Nabi dan menghentikan dak- 
wahnya. Namun, Allah menolong Nabi dan 
mengalahkan orang yang menentangnya ter- 
sebut. 

Sebagian yang lain lagi, misalnya Ath- 
Thabari, menyatakan bahwa yang dimaksud 
dengan 'mereka' di dalam ayat tersebut adalah 
orang-orang Arab atau kaum musyrik. Dengan 
begitu, penafsirannya adalah bahwa ketika Nabi 
menyembah Allah, berbeda dengan orang-orang 
musyrik yang menyembah berhala, maka, orang- 
orang musyrik itu berkumpul di dalam jumlah 
yang banyak untuk menantang Rasulullah. 

Demikian pula, ahli tafsir berbeda pen- 
dapat mengenai siapakah yang mengatakan 
kalimat tersebut: apakah pemberitaan Allah 
kepada Nabi atau pemberitaan jin kepada jin- 
jin yang lain setelah mereka selesai melihat 
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Rasulullah dan mendengarkan bacaan Nabi. 
Ibnu Abbas dan Al-Wahidi menyatakan bahwa 
itu merupakan perkataan jin. Artinya, ketika jin- 
jin itu pulang kepada kelompok mereka, para jin 
itu memberitahukan kepada kelompoknya 
mengenai ibadah yang dilakukan Rasulullah, 
sedangkan jin atau manusia saat itu berdesak- 
desakan di sekitar Nabi. Adapun sebagian besar 
mufasir berpendapat bahwa ungkapan tersebut 
termasuk bagian dari pemberitaan Allah kepada 
Nabi. Jadi, Allah memberitahukan kepada Nabi 
mengenai jin-jin atau kaum musyrik yang ber- 
kerumun dan berkumpul banyak dengan tujuan 
untuk melawan Rasulullah. 

Meskipun muncul penafsiran yang beragam 
terhadap ayat tersebut, semua ahli tafsir, sebagai- 
mana telah dinyatakan sebelum ini, sepakat 
bahwa kata libada (153 ) di dalam OS. Al-Jinn ini 
berarti 'berkumpul, berkerumun, dan berdesak- 
desakan di dalam jumlah yang banyak. 

Arti yang mirip dengan itu digunakan pula 
pada kata lubad (5) yang terdapat di dalam OS. 
Al-Balad (90): 6. Pada ayat tersebut, kata ini 
menjadi sifat dari kata mdl (Ju) dan dibaca 
nashab sebagai objek kalimat (maf Al bih) sehingga 
berbunyi malal-lubada (145 YG )- Menurut Al- 
Farra', kata ini adalah bentuk plural dari kata 
tunggal lubdah ( za ). Namun, menurut sebagian 
ahli bahasa yang lain, kata lubadia ( ad )ini adalah 
kata tunggal. Baik kata ini dianggap tunggal 
maupun plural, semuanya menunjukkan arti 
'sesuatu yang banyak'. Az-Zajjaj menjelaskan 
arti malal-lubada (117 Yu) adalah 'harta yang 
sangat banyak yang—karena melimpahnya— 
sehingga tidak dikhawatirkan lagi akan lenyap”. 

OS. Al-Balad (90): 6 tersebut berbunyi, 
“Yagiilu ahlaktu malal-lubada" (153 Yu EK 5,is 
Dia mengatakan, “Aku telah menghabiskan harta 
yang banyak”). Menurut Ibnu Abbas, ayat ini 
turun menyangkut Al-Haris bin Asyaddaini 
yang berkata bahwa ia telah mengeluarkan harta 
yang sangat banyak untuk melawan Nabi, 
padahal sebenarnya ia berdusta. Adapun 
Mugatil menyatakan bahwa ayat tersebut turun 
berkaitan dengan kasus Al-Haris bin 'Amir bin 
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Naufal. Orang ini meminta fatwa kepada Nabi 
saw. karena telah melakukan suatu dosa. Lalu 
Rasulullah saw. memerintahkannya agar me- 
ngeluarkan kaffarat. Menanggapi fatwa tersebut, 
Al-Haris memprotes dengan menyatakan bah- 
wa sejak masuk agama Islam, ia telah kehilangan 
harta yang banyak untuk membayar kaffarat dan 
untuk pengeluaran-pengeluaran yang lain. 
Menurut Ar-Razi, ucapannya ini menunjukkan 
dua kemungkinan: kesombongannya sehingga ia 
bersikap takabur, atau keputusasaannya se- 
hingga dia menyesali pengeluaran itu. 
Menurut Al-Oasimi, ayat ini berkaitan 
dengan pemborosan harta yang dilakukan 
manusia dan mengiranya sebagai suatu ke- 
bajikan: padahal, tidak demikian. Senada dengan 
itu, Al-Ourthubi menafsirkan OS. Al-Balad (90): 
6 ini sebagai celaan Allah kepada manusia yang 
mengira ia telah membelanjakan harta yang 
banyak, padahal itu sebenarnya dusta. 
« Abd. A'la & 


LIBAS (»43) 

Menurut Ibnu Faris, kata libis (3 ) berasal dari 
kata Iabs ( 3 ), yang berarti 'bercampur' dan 
'masuk (mukhAlathah wa mudikhalah). Umpamanya, 
firman Tuhan yang berbunyi, “wa 14 talbisul hagga 
bil-bathili" (JaIL SSI Iyisb V5 - janganlah 
kamu campurkan yang hak dengan yang batil) 
(OS. Al-Bagarah (2): 42). 

Dari pengertian asal tersebut terjadi 
perluasan pemakaiannya. Ibrahim Anis meng- 
artikan libis sebagai 'sesuatu yang dapat 
menutupi tubuh' (m4 yasturu al-jism). Libis dari tiap 
sesuatu adalah tutupnya (libasu kulli syai': 
ghisyd'uha). Dari konteks inilah dalam bahasa 
Indonesia libis diartikan sebagai “pakaian'. 
Pakaian dinamakan libis karena ia menutupi 
tubuh. Kelihatannya penggunaan kata libis 
(pakaian) tidak terbatas dalam bentuk pakaian 
yang menutupi tubuh saja, tetapi lebih luas dari 


itu. Suami-istri juga disebut libis bagi masing- . 


masing. Bahkan, takwa juga disebut libis, 
sebagaimana dapat dilihat dalam uraian 
selanjutnya. 
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Kata lain yang seasal dengan libis adalah 
lubs (|. ), lubsah (1. ), dan iltibas (ag) ), yang 
berarti “kekacauan', “kesamaran', dan 'ketidak- 
jelasan'. 

Kata libas (AJ ) di dalam Al-Our'an disebut 
10 kali, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 187 (2 
kali), OS. Al-A'raf (7): 26 (2 kali) dan 27, OS. An- 
Nahl (16): 112, OS. Al-Furgan (25): 47, OS. Al- 
Hajj (221: 23, OS. Fathir (33: 53, serta OS. An- 
Naba (78): 10. Kata lubis ( Sak ) disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 80, di dalam 
bentuk fi'l madhi (bentuk kara kerja lampau) kata 
itu disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
An'am (6): 9. Di dalam bentuk fi mudhari' disebut 
10 kali, di dalam bentuk fi nahi satu kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 42, sedangkan kata 
labs (,.! ) disebut satu kali, yaitu di dalam OS. 
Oaf (501: 15. 

Kata libas (| -J ) di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 187 di dalam konteks hubungan suami-istri 
yang masing-masing merupakan pakaian bagi 
yang lain. Dinamakan libis, demikian Al- 
Ashfahani, karena masing-masing bisa menutupi 
dan mencegah yang lain dari perbuatan buruk, 
sekaligus masing-masing menjadi hiasan pa- 
sangannya karena fungsi pakaian antara lain 
adalah hiasan. 

Kata libas (4 ) di dalam OS. Al-A'raf (7): 
26 disebut di dalam konteks perbandingan di 
antara pakaian indah yang menutupi aurat dan 
pakaian takwa, di mana pakaian takwa di- 
pandang lebih baik. Pakaian takwa menurut 
Ibrahim Anis dan Muhammad Ismail Ibrahim 
adalah iman, malu, dan amal saleh. Penamaan 
takwa dengan libis menurut Al-Ashfahani, untuk 
tamtsil dan tasybih (perumpamaan), sedangkan 
kata libis pada Ayat 27 dari surah yang sama 
berkaitan dengan godaan setan terhadap Adam 
dan Hawa sehingga keduanya terusir dari surga 
serta keduanya menanggalkan pakaiannya. 
Karena itu, di dalam ayat ini juga ditegaskan agar 
manusia mawas diri dari godaan setan. 

Kata libis di dalam OS. An-Nahl (16): 112 
berkaitan dengan perumpamaan yang dibuat 
Allah, berupa sebuah negeri yang dahulunya 
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aman lagi tenteram, rezekinya datang melimpah 
ruah dari berbagai tempat, tetapi penduduknya 
mengingkari nikmat Allah. Karena itu, Allah 
memakaikan kepada mereka pakaian kelaparan 
dan ketakutan, disebabkan apa yang selalu 
mereka perbuat. Maksudnya, kelaparan dan 
ketakutan itu meliputi mereka seperti halnya 
pakaian meliputi tubuh mereka. Kata Al- 
Ashfahani, dijadikan lapar dan takut sebagai 
pakaian bagi tubuh, untuk menggambarkannya 
di dalam bentuk yang konkret. 

Kata libis di dalam OS. Al-Hajj (22): 23 dan 
OS. Fathir (35): 33 disebut di dalam konteks 
pembicaraan tentang nikmat yang diberikan 
Tuhan kepada penghuni surga: mereka diberi 
perhiasan dengan gelang dari emas dan mutiara, 
sedangkan pakaian mereka adalah sutra. 

Kata libis di dalam OS. Al-Furgan (251: 47 
dan OS. An-Naba' (781: 10 disebut di dalam 
konteks pembicaraan Allah menjadikan malam 
sebagai pakaian, untuk tidur dan istirahat serta 
siang untuk berusaha. Disebut malam sebagai 
“pakaian” karena ia gelap dan menutupi jagat 
sebagaimana pakaian menutupi tubuh manusia. 


& Hasan Zaini 


LIHYAH (1 ) 

Kata ini terambil dari akar kata yang terdiri atas 
lam (Y -ha(z )dan huruf illat ya («s ). Menurut 
Ibnu Faris, akar kata ini menunjuk pada dua arti 
dasar, pertama menunjuk pada salah satu 
anggota badan dan kedua menunjuk pada kulit 
sesuatu. Daerah yang ditumbuhi jenggot, baik 
pada manusia maupun bukan disebut allahyu 
(2 ), jamaknya adalah alhin ( Ss ) dan 
pemiliknya disebut lahwiyyun (sx - yang 
berjenggot). Sedangkan, jenggot itu sendiri 
disebut lihyah (353 ) jamaknya adalah lihan 
(SH) 

Di dalam Al-Our'an, penggunaan kata 
lihyah (1S) hanya satu kali, yaitu pada OS. 
Thaha (20): 94. Ayat ini berbicara tentang kisah 
Nabi Musa as. setelah kembali dari Bukit Tursina 
menerima wahyu selama 40 hari. Dia melihat 
kaumnya telah tersesat atas ulah Samiri yang 


517 


Lihyah 


membuat patung anak sapi yang kemudian 
disembah oleh Bani Israil. Hal itu membuat Nabi 
Musa as. marah dan bersuara keras. Harun as. 
kemudian berseru kepada Nabi Musa, “Wahai 
putra ibuku, janganlah kamu pegang jenggotku dan 
jangan (pula) kepalaku”. Pernyataan Harun ini 
menurut Ar-Razi, tidaklah berarti Musa telah 
melakukan perbuatan tersebut sebagaimana 
disebutkan di atas karena melarang sesuatu tidak 
berarti orang yang dilarang itu betul-betul telah 
melakukan apa yang yang dilarangkan padanya 
sebagaimana larangan terhadap Nabi, “Jangan- 
lah kamu (Muhammad) menuruti (keinginan) orang- 
orang kafir dan orang-orang munafik” (Al-Ahzab (331: 
1). Larangan ini tidak berarti Nabi telah meng- 
ikuti keinginan orang-orang kafir dan orang- 
orang munafik. Kalaupun dikatakan bahwa Nabi 
Musa as. telah memegang dengan kasar jenggot 
dan kepalanya Harun, maka pernyataan Harun 
ini menunjukkan kekhawatiran akan timbulnya 
prasangka buruk dari kaum Bani Israil dengan 
mengira bahwa Musa as. telah menganggapnya 
telah membangkang pada Musa as. dan tidak 
menolongnya atau mendukungnya. Indikasi ini 
dapat dilihat pada pernyataan Harun se- 


Kata Lihyah (jenggot) disebut sekali dalam konteks kisah Nabi 
Musa dan Harun. 
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lanjutnya, “Sesungguhnya aku khawatir bahwa kamu 
akan berkata (kepadaku!: kamu telah memecah Bani Israil 
dan kamu tidak memelihara amanahku" (OS. Thaha 
(201: 94). « Muhammad Wardah Agil & 


LIOA' (s&) 

Liga' adalah bentuk mashdar dari akar kata lagiya — 
yalga — ligaan (-W— Ak —:). Di dalam ber- 
bagai bentuknya, kata ini disebut di dalam Al- 
Our'an sebanyak 146 kali. Di dalam bentuk fi1 
madhi disebut 54 kali, fil mudhiri' 36 kali dan fi1 
amr 16 kali. Selebihnya di dalam bentuk ism 
disebut 40 kali, yakni kata Tiga (,W& ) disebut 24 
kali, mulag ( 354 ) disebut tujuh kali, tilga'an (G5) 
disebut 3 kali, at-talag (3 yy ) disebut sekali, 
mulgan ( v',al: ) atau mulgin (al ) disebut empat 
kali, dan mutalaggiyat (65 ) disebut sekali. 

Ibnu Faris di dalam Mu 'jam Magayisil-Lughah 
menyebutkan bahwa kata lagiya yang terdiri dari 
huruf lam, gaf, dan ya, memilik tiga arti asal, yakni 
menunjuk kepada arti: a) 'iwaj' (« » - bengkok), 
b) 'tawifi syai'aini' (y&4 AS - pertemuan antara 
dua hal) dan c) 'tharahu syai' (25 - ,e- melempar- 
kan atau membuang sesuatu). Arti asal tersebut 
ditunjuk oleh kata 'al-lagwah' (ai ), 'al-liga" 
(Wii) dan Taga (W ). Al-Ashfahani mengartikan 
kata al-liga' dengan “mugabalatusy-syai' wa 
mushadafatuhu ma'an” (Ka Sang gd MW — 
pertemuan sesuatu atau perjumpaan dengannya 
secara bersamaan). 

Penggunaan kata liga (5 ) yang terulang 
duapuluh empat kali di dalam Al-Our'an 
menunjuk kepada arti 'pertemuan'. Kata ini di 
dalam Al-Our'an secara khusus digunakan 
untuk menunjuk kepada konteks 'pertemuan' 
dengan Tuhan dan hari akhirat (hari pembalasan 
atau perhitungan), yang oleh ahli-ahli tafsir 
diartikan al-ba'tsu ba'dal-maut" (»'finsg SAI — 
hari kebangkitan setelah kematian). Hal ini 
ditunjuk secara jelas pada frase 'ligd'allah' 
(SIA) di dalam OS. Al-An'am (6): 31, OS. 
Yunus (10): 45, Al-“Ankabit (291: 5: liga'a rabbihi 
(«5 1) - pertemuan dengan Tuhannya), liga 
rabbihim' (5 4 - pertemuan dengan Tuhan 
mereka) atau liga'i rabbikum ( Sa :W - pertemuan 
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dengan Tuhan kalian) antara lain di dalam OS. 
Al-An'am (SJ: 154, OS. Ar-Ra'd (131: 2: Tiga'ana' 
(Esta - pertemuan dengan Kami) di dalam OS. 
Ytnus (10): 7, 11, 15,dan OS. Al-Furgan (25): 21: 
Tigh'ihi' (4) - pertemuan dengan-Nya) seperti 
di dalam OS. Al-Kahfi (18): 105: Tiga'al-akhirah' 
(3S  — pertemuan dengan akhirat) seperti 
di dalam Al-A'raf (7): 147: dan 'liga' yaumihim 
(kep :W - pertemuan dengan hari (yang 
dijanjikan) bagi mereka), “iga yaumikum' 
(X5 1G) - pertemuan dengan hari-hari me- 
reka) seperti di dalam OS. Al-An'am f61: 130, dan 
OS. Al-A'raf (7): 51. Di dalam konteks pem- 
bicaraan ini, Al-Our'an menginformasikan 
bahwa kebanyakan dari manusia tidak meng- 
imani (kafir) dan mendustakan adanya 'per- 
temuan' ini (OS. Ar-Riim (30): 8). 

Al-Our'an mengategorikan orang-orang 
yang kafir dan mendustakan adanya 'pertemuan' 
tersebut sebagai golongan yang benar-benar 
merugi, yang akan sangat menyesali amal 
perbuatan mereka akibat ketidakpercayaan 
mereka terhadap hari 'pertemuan' itu ketika 
kiamat tiba (OS. Al-An'am f6J: 31, OS. Yiinus (10): 
45), golongan yang berputus asa dari rahmat 
Allah, yang akan mendapatkan azab yang pedih 
di akhirat kelak (OS. Al-'Ankabit (29): 23): 
golongan yang akan dilupakan di akhirat kelak, 
yang akan dijebloskan ke dalam neraka, karena 
mereka juga telah melupakan Allah di dunia ini 
dengan menjadikan agama sebagai mainan dan 
senda gurau (OS. Al-A'raf (71: 51, OS. Al-Jatsiyah 
(451:34), golongan yang sia-sia amal kebaikannya, 
yang tidak akan mendapat ganjaran apa-apa di 
akhirat kelak kecuali di dunia ini saja dan sama 
sekali tidak akan diperhitungkan pada hari 
kiamat nanti walau hanya seberat zarah (Al- 
A'raf (7):147 OS. Al-Kahfi (18): 105), dan golongan 
yang akan menempati neraka dan mendapatkan 
azabnya di akhirat kelak (OS. Ar-Rim (30J:16, 
OS. Yiinus (10J: 7). 

Bentuk lain adalah 'at-talag' (34 )- Kata 
ini di dalam Al-Our'an disebut sekali yang di- 
dahului kata 'yaum' (#y») di dalam OS. Ghafir 
(40): 15. Al-Ashfahani mengartikannya sebagai 
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'hari kiamat', karena pada hari itu terjadi 
pertemuan antara orang-orang yang terdahulu 
dengan orang-orang yang datang kemudian, dan 
pertemuan antara penduduk langit dengan 
penduduk bumi, serta pertemuan antara Khalik 
(Pencipta) dengan makhluk, serta pada hari itu 
— setiap orang akan mendapati amalnya yang telah 
diperbuatnya di dunia ini. 

Bentuk lain adalah 'tilga' (dl: ) yang 
disebut tiga kali di dalam Al-Our'an, yakni pada 
OS. Al-A'raf (7): 47: OS. Yinus (10: 15: dan OS. 
Al-Gashash (28): 22. Kata ini dipakai untuk 
menunjuk kepada 'arah' atau 'nahw' (— ) atau 
'gibala' (J5). Di dalam OS. Al-A'raf disebutkan 
bahwa para penghuni A 'raf (tempat antara surga 
dan neraka) apabila pandangan mereka di- 
alihkan ke 'arah' penghuni neraka, mereka 
berkata: “Ya Tuhan kami, janganlah Engkau 
tempatkan kami bersama orang-orang yang 
zalim itu”. Di dalam OS. Yinus disebutkan 
perintah kepada Nabi Muhammad saw. bahwa 
dirinya tidaklah patut mengeluarkan per- 
nyataan dari (“arah”) dirinya sendiri sebagai 
ganti dari apa yang diwahyukan kepadanya. 
Perintah ini merupakan jawaban terhadap 
orang-orang yang tidak mengharapkan per- 
temuan dengan Allah yang menuntut agar men- 
datangkan Al-Our'an yang lain dari yang 
dibawanya. Selanjutnya, di dalam OS. Al- 
Oashash disebutkan bahwa ketika Musa as. akan 
menuju ke 'arah' negeri Madyan, ia berdoa 
kepada Tuhan semoga Tuhan memimpinnya ke 
jalan yang benar. 

Bentuk lain adalah 'algd ( Si - membuang). 
Kata ini dengan kedua bentuk fi'I-nya yang lain 
(mudhiri' dan amr) digunakan Al-Our'an untuk me- 
nunjuk kepada arti 'melempar' atau 'membuang' 
dan juga dipakai di dalam arti 'menyampaikan', 
'melempar' atau 'membuang', misalnya di dalam 
OS. Al-A'raf (7): 117, OS. Thaha (20): 69: OS. An- 
Nami (27): 10. Ketiga ayat tersebut menunjuk 
perintah Allah swt. kepada Nabi Musa as. untuk 
'melemparkan' tongkatnya ke tengah-tengah 
ular-ular para ahli sihir Firaun. Adapun di 
dalam arti 'menyampaikan', misalnya di dalam 
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OS. A-Nisa' (4): 171, yang berbicara tentang amr 
Allah swt. yang 'disampaikan-Nya kepada 
Maryam berupa penciptaan Isa as. yang tanpa 
melalui proses alamiah melalui hubungan 
suami-isteri seperti kebanyakan manusia 
lainnya. 

Selanjutnya terdapat bentuk mulag (G6 ). 
Kata ini digunakan untuk mengungkapkan 
bahwa setelah kematian nanti setiap orang akan 
menemui Tuhan untuk mempertanggungjawab- 
kan amal baik dan amal buruknya di dunia. Di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 223, kata ini di- 
sebutkan di dalam konteks yang berkaitan 
dengan perintah untuk memperlakukan perem- 
puan (istri) dengan sebaik-baiknya, khususnya 
yang berkaitan dengan hubungan seks, dengan 
tidak mencampurinya ketika sedang haid, dan 
perintah untuk menyampaikan berita gembira 
terhadap mereka yang mengindahkannya. Di 
dalam OS. Hiid (11): 29, kata mulag disebutkan di 
dalam konteks seruan Nabi saw. terhadap 
kaumnya bahwa ia sama sekali tidak meng- 
harapkan imbalan atas seruan dakwahnya 
kepada tauhid. Nabi hanya menyerahkan 
sepenuhnya kepada Allah, dan ia tidak akan 
mengusir orang-orang yang beriman sebagai- 
mana anggapan mereka. Sesungguhnya mereka 
(orang-orang beriman) akan “bertemu' dengan 
Tuhannya yang oleh kaumnya tidak diketahui- 
nya. Di dalam OS. Al-Insyigag (841: 6, kata mulag 
disebutkan di dalam konteks bahwa semua amal 
perbuatan manusia akan dibawa ke hadapan 
Tuhan dan untuk selanjutnya akan menerima 
kitab mereka dari tangan kanan dan tangan kiri 
sesuai dengan amal baik dan buruk yang telah 
dikerjakannya. Selanjutnya, di dalam OS. Al- 
Jumu'ah (62): 8, kata mulag disebutkan berkaitan 
dengan kematian yang tidak bisa dielakkan dan 
setiap orang akan dijemputnya (ditemuinya), 
meskipun manusia sangat membencinya dan 
berusaha lari darinya. 

Adapun bentuk mutalaggiyin ( 53& ) yang 
disebut hanya sekali yakni pada OS. Oaf (50J: 17 
menunjuk kepada dua malaikat pencatat yang 
senantiasa mengawasi dari sisi kanan dan sisi 
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kiri setiap anak cucu Adam. Kedua malaikat ini 
(Ragib dan 'Atid) merekam seluruh perkataan 
anak cucu Adam, yang baik maupun yang buruk. 
& Salahuddin & 


LISAN (6LJ) 

Kata lisan berasal dari akar kata yang terdiri atas 
tiga huruf : lam-sin-nun dan memunyai makna 
dasar, seperti kata Ibnu Faris dalam Magayis al- 
Lughah, panjang yang agak sedikit lembut. 
Bentuk jamak (plural) nya, alsun ( Pa )dan alsinah 
(ad) jika lebih banyak lagi. Samin Halabi, 
penulis buku kosa kata Al-Our'an, Umdat al- 
Huffazh fi Tafsir Asyraf al-Alfazh, membedakan dua 
bentuk jamak tersebut: jika kata lisan diposisikan 
dalam bentuk mudzakkar (maskulin) maka jamak- 
nya alsinah, tetapi jika diposisikan sebagai 
mu'annats (feminin) maka bentuk jamaknya 
adalah alsun. Makna dasar ini jelas tergambar 
pada kata lisin yang diartikan sebagai organ 
tubuh di bagian mulut yang melahirkan ke- 
kuatan berbicara (lidah). Karena yang terlahir 
darinya adalah ucapan yang dimengerti, para 
ahli bahasa memaknai lisan dengan kalimat atau 
bahasa. Ketajaman ucapan lisan oleh pengguna 
bahasa Arab disebut al-lasan ( Pa ). Kaki yang 
agak lembut dan panjang sedikit dalam bahasa 
Arab juga disebut gadamun mulassanah. 

Kata lisan, dalam bentuk tunggal dan jamak, 
disebut dalam Al-Our'an sebanyak 25 kali. 
Maknanya, seperti disebut para pakar penyusun 
Mu'jam Alfazh Al-Jur'in al-Karim berkisar pada 
empat hal: 

Pertama : makna umum sebagai salah satu 
pancaindera, seperti pada OS. Al-Balad (90): 9 
yang disebut dalam konteks menjelaskan 
nikmat-nikmat Allah kepada manusia berupa 
sepasang mata, lidah dan dua buah bibir yang 
harus disyukuri. Yang dimaksud dengan kata 
lisan pada ayat tersebut adalah salah satu 
pancaindera yang mendatangkan banyak man- 
faat seperti alat perasa untuk mencicipi makanan, 
mngatur suara, menggerakkan makanan di 
dalam mulut agar mudah dikunyah dan ditelan. 
Makna pertama ini dapat ditemukan pula pada 
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OS. Al-Oiyamah (75): 16 yang melarang Nabi 
saw bersegera menggerakkan lidahnya sebelum 
wahyu selesai disampaikan oleh malaikat Jibril. 

Kedua: alat berbicara, seperti pada OS. An- 
Nahl (16): 116 yang menjelaskan peringatan 
Allah kepada umat Nabi Muhammad agar tidak 
membuat kebohongan tentang hukum halam 
dan haram dengan tidak berlandaskan pada 
pikiran sehat dan wahyu agama. Allah ber- 
firman yang artinya : Dan janganlah kamu me- 
ngatakan terhadap apa yang disebut-sebut oleh lidahmu 
secara dusta “Ini halal dan ini haram”, untuk mengada- 
adakan kebohongan terhadap Allah. Sesungguhnya 
orang-orang yang mengada-adakan kebohongan 
terhadap Allah tiadalah beruntung. Dengan makna 
ini pula kata alsinatikum pada OS. An-Nur (241: 
15 dipahami. Demikian pula pada OS. Ali Imran 
(3J:78, OS. An-Nisa (4J: 86, OS. An-Nahl (16): 62 
dan sebagainya. 

Ketiga : bahasa atau ucapan yang berfungsi 
mentransformasikan pikiran seorang pembicara 
atau penulis kepada pendengar atau pembaca. 
Berdasarkan makna ini, pakar bahasa Al-Our'an, 
Al-Ashfahani, memahami kata alsinatikum pada 
OS. Ar-Rum (30): 22 dengan ragam bahasa, 
dialek dan jenis suara yang berbeda. Penciptaan 
langit dan bumi, perbedaan bahasa dan warna 
kulit manusia, seperti dinyatakan ayat tersebut 
merupakan salah satu tanda kebesaran Allah 
swt jika kita mau mencermati, merenungi dan 
memikirkannya. Lisin yang bermakna ucapan 
ditemukan dalam ungkapan Nabi Musa yang 
menyatakan bahwa Harun, saudaranya, lebih 
mampu berbicara secara fasih seperti pada OS. 
Al-Gashash (28): 34. Karena itu doa beliau, wahlul 
'ugdatam milisani yafgahi gauli (dan lepaskanlah 
kekakuan dari lidahku, agar mereka memahami 
ucapanku. OS. Thaha (20): 27). Raghib al- 
Ashfahani memahami penggalan ayat, “ugdatam 
milisini (kekakuan dari lidahku) dengan ke- 
mampuan berbicara secara baik, sebab kekakuan 
itu bukan pada organ tubuh (lidah), tetapi pada 
kekuatan yang melahirkan ucapan, yaitu ke- 
mampuan berbicara. Tetapi pakar tafsir, Samin 
Halabi, dengan mengutip pandangan banyak 
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ulama tafsir memahami penggalan tersebut 
dengan makna hakiki, yaitu kekakuan dalam 
berbicara yang mengakibatkan kurang fasih. 
Diriwayatkan oleh banyak ahli tafsir, ketika pada 
suatu peristiwa Fir'aun ingin menguji Nabi 
Musa yang masih kecil dengan meletakkan 
kurma dan bara api, Nabi Musa memilih bara 
api dan memasukkannya ke dalam mulut 
sehingga melukai lidahnya dan berpengaruh 
pada cara ia berbicara. Mengetahui itu, Fir'aun 
dengan penuh kesombongan mengatakan seperti 
pada OS. Az-Zukhruf (483): 52, “Bukankah aku 
lebih baik dari orang yang hina ini dan yang 
hampir tidak dapat menjelaskan (perkataan- 
nya)?”. Maksudnya Nabi Musa. 

Keempat : citra atau kesan baik. Kata lisan 
mencerminkan demikian jika disandingkan 
setelahnya dengan kata shidgin seperti pada OS. 
Maryam (19J: 50 dan OS. Asy-Syu'ara (26): 84. 
Pada ayat yang pertama dinyatakan Nabi 
Ibrahim dan keturunannya, Ishag dan Ya'gub 
diberikan kesan dan pujian baik dari orang lain 
karena ketegarannya memperjuangkan ajaran 
tauhid. Sedang pada ayat kedua, diungkapkan 
doa Nabi Ibrahim agar ia dijadikan kenangan 
yang baik bagi orang setelahnya. 

Pakar bahasa Al-Our'an, Ad-Damaghani, 
dalam bukunya Al-Wujih wan-Nazhf'ir li Alfazh 
Kitabillah al-'Aziz, menambahkan satu makna lagi 
yang digunakan Al-Our'an, yaitu doa. Ia me- 
mahami penggalan ayat, 'ala lisini Diwida pada 
OS. Al-Maidah (51: 78 yang berbunyi : 


Pa Pa MPA ea Sa Sae par Aa pan oa : 
535 Old JS Jasgal Uh Ip Ini al TA 


Sani LIL In Lag GS ATA il Un 
dengan doa Nabi Daud, sehingga ayat 
tersebut bermakna: “Telah dila'nati orang-orang 
kafir dari Bani Israil berkat doa Daud dan Isa 
putera Maryam. Yang demikian itu, disebabkan 
mereka durhaka dan selalu melampaui batas. 
Demikian, Wallahu a'lam. « Muchlis M. Hanafi « 


LIZAM (83) 


Kata lizam (#!J ) adalah mashdar dari lazama — 
yulazimu — mulazamatan|lizaman (— KAN 
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Uu, 556 ) yang mengandung arti dasar 'me- 
nyertai sesuatu untuk selamanya atau untuk 
waktu yang lama'. Dari situ lahir makna 'me- 
meluk (suatu keyakinan) karena ia mengandung 
arti menyertai atau berpegang pada suatu 
keyakinan tanpa ada niat untuk meninggalkan 
keyakinan tersebut. Demikian pula, makna 'pasti' 
karena mengandung arti keharusan suatu sifat 
atau benda menyertai yang lainnya. Penyertaan 
itu menurut Al-Ashfahani ada dua macam, ada 
yang sifatnya taskhir ( -.s - pemaksaan) dan 
ada yang sifatnya hukmun wa amrun ("sy 1X5 - 
kodrat/ketentuan Tuhan dan perintah). 

Di dalam Al-Our'an, kata lizam (#j ) dan 
kata yang seakar dengannya berulang sebanyak 
lima kali. Dua di antaranya di dalam bentuk 
mashdar, lizam (#5 ), yaitu pada OS. Thaha (20): 
129 dan OS. Al-Furgan (25): 77. Sisanya di dalam 
bentuk fi'1 dengan wazan alzama ( ai ) baik fi1 
madhi maupun fi'1 mudhari' (OS. Had (11): 28: Al- 
Isra' (17): 13, Al-Fath (48): 26). Di dalam setiap 
penggunaan kata tersebut terkandung makna 
'penyertaan', baik secara taskhir (3 ) maupun 
hukmiy (23) dan amr. Yang sifatnya taskhir 
(5 ) diartikan "memaksa menyertai sesuatu, 
seperti ucapan Nabi Nuh as. kepada kaumnya 
yang disebutkan di dalam Al-Our'an, “Apakah 
akan Kami paksa kamu menerimanya padahal kamu tidak 
menyukainya”. (OS. Hud (11|: 28). Ayat ini ber- 
kenaan dengan pembangkangan atau kekerasan 
hati umat Nabi Nuh di dalam menerima ajaran- 
ajarannya meskipun ajaran itu disertai dengan 
bukti yang nyata tentang kebenarannya. Se- 
dangkan, yang sifatnya hukmiy (5) dapat 
dilihat di dalam firman-Nya, “Pada tiap-tiap 
manusia itu telah Kami tetapkan amal perbuatannya 
(sebagaimana tetapnya kalung) pada lehernya” (OS. Al- 
Isra' (17): 13). Kata alzama ( ai ) di dalam hal ini 
diartikan 'menetapkan', maksudnya pernyataan 
atau ketentuan itu sudah merupakan ketetapan 
Allah swt. Makna senada juga terlihat di dalam 
OS. Thaha (20): 129 dan Al-Furgan (25J: 77. Kata 
lizam (5 ) pada kedua ayat tersebut berkaitan 
dengan kepastian azab bagi orang musyrik 
sebagai ketetapan dari Allah swt. meskipun di 
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dunia ini mereka selamat dari azab massal 
seperti yang menimpa umat-umat terdahulu 
yang menolak ajaran Tuhan yang dibawa oleh 
nabi-nabinya. Adapun makna 'penyertaan' yang 
sifatnya amriy (1s, - perintah) dapat dilihat 
dalam firman-Nya, “Allah mewajibkan kepada 
mereka kalimat-kalimat tagwa” (OS. Al-Fath (481: 26). 
Di dalam hal ini, kata alzama ( Pi ) diartikan 
'mewajibkan' atau 'memerintahkan' (orang- 
orang Mukmin untuk menyertai atau menetapi 
kalimat tauhid). « Muhammad Wardah Agil & 
LUDD (3) 
Kata ludd (X5) adalah salah satu bentuk jamak 
dari aladd (Sf ). Kata aladd (SI) sendiri 
merupakan ism tafdhil dari ladda — yaldadu atau 
ladida — yaldadu — ladadan/laddan (— 53k — s3 
td, 53 — sak — sad Yi) yang menunjuk pada arti 
dasar 'sisi'. Kata tersebut awalnya dipakai 
untuk menunjukkan dua sisi leher atau dua sisi 
lembah, dikatakan ladidail-'unug ( 541 (aa - dua 
sisi leher), ladidail-wadi (ss) 15x - dua sisi 
lembah). Selanjutnya kata tersebut dipakai di 
dalam hal 'perdebatan', orang yang suka 
berdebat disebut al-aladd (Si - tukang debat/ 
pembangkang), karena dari sisi mana pun dia 
didebat, dia pasti ngotot dan ingin menang. 
Kemudian dikhususkan bagi orang yang ber- 
pegang kepada kebatilan dan bersikukuh 
mempertahankannya. Di dalam sebuah hadits 
dari Aisyah ra. Rasulullah saw. bersabda, “Inna 
abghadar-rijali ildl-1Ahil-aladdul-khashim" (:xI Ol 
ana 29 In SI JEH - Sesungguhnya orang 
yang paling dibenci oleh Allah adalah orang 
tukang debat lagi pembangkang) (H.R. Muslim). 
Di dalam Al-Our'an bentuk jamak ludd (5) 
dirangkaikan dengan kata gaum ( « ) - gauman 
ludda (15 "5 - kaum pembangkang) salah satu 
tugas yang diemban oleh para nabi adalah 
memberi peringatan kepada orang yang ber- 
takwa, sebagaimana firman-Nya, “Maka se- 
sungguhnya telah Kami mudahkan Al-Our'an itu 
dengan bahasamu, agar kamu (Muhammad) dapat 
memberi kabar gembira dengan Al-Jur'an itu kepada 
orang-orang yang bertakwa dan agar kamu memberi 
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peringatan dengannya kepada kaum yang pem- 
bangkang”. (OS. Maryam (191: 97). 

Adapun penggunaannya di dalam bentuk 
mufrad aladd (“ff ) dirangkaikan dengan kata 
khisham (#L-- ) yang juga berarti 'tukang debat', 
sehingga rangkaian aladdul-khisham (#xadl Af) 
betul-betul menunjuk pada orang yang keras 
hati mempertahankan pendiriannya yang sesat. 
Allah berfirman: “Dan di antara manusia ada orang 
yang ucapannya tentang kehidupan dunia menarik 
hatimu (Muhammad) dan dipersaksikan kepada Allah 
(atas kebenaran) isi hatinya, padahal ia adalah penentang 
yang paling keras” (OS. Al-Bagarah (2): 204). 

Terdapat beberapa penafsiran yang ber- 
beda tentang siapa yang dimaksud 'penentang 
atau pembangkang yang paling keras' di dalam 
ayat tersebut. Ada yang mengatakan, khusus 
untuk kaum tertentu atau orang tertentu. Ada 
juga yang mengatakan umum bagi siapa saja 
yang memiliki sifat-sifat tersebut. Yang me- 
ngatakan khusus untuk orang tertentu juga 
terdapat perbedaan. Ada yang mengatakan, 
ditujukan kepada Akhnas bin Syuraig dari Bani 
Zuhrah. Dia menghadap Nabi dan menyatakan 
keislamannya disertai dengan sumpah atas 
nama Allah, dengan harapan mendapat peng- 
hargaan dari Nabi. Namun, setelah meninggal- 
kan Nabi dan melewati sebuah perkebunan milik 
umat Islam, dia membakar perkebunan tersebut 
dan membunuh khimar-khimar orang Islam. Di 
dalam riwayat lain dikatakan bahwa ayat ini 
berkenaan dengan perihal Akhnas bin Syuraig 
yang memengaruhi Bani Zuhrah sehingga 
mundur dari perang Badar. Dia berkata sekira- 
nya Muhammad itu berdusta maka cukuplah 
orang lain yang menghadapinya dan jika 
Muhammad itu benar maka kalianlah yang 
paling beruntung jika mengundurkan diri dan 
tidak ikut berperang melawannya. Pendapatnya 
ini diterima oleh mereka sehingga dia bersama 
kurang lebih 300 orang mengundurkan diri. Hal 
ini dikagumi oleh Nabi setelah beliau me- 
ngetahuinya. Pendapat lain dari Ibnu Abbas dan 
Ad-Dahhak, mengatakan bahwa orang kafir 
Ourais menyampaikan kepada Nabi bahwasa- 


522 


Lujjah 


nya mereka telah menyatakan Islam dan me- 
minta Nabi agar mengutus sejumlah ulama dari 
kalangan sahabat kepada mereka. Nabi me- 
nerima tawaran ini dan mengirim sejumlah 
sahabat. Setelah berita ini diketahui oleh orang- 
orang kafir maka berangkatlah 70 orang pe- 
nunggang kuda dari mereka, mengepung utusan 
Nabi tersebut di daerah Raji' lalu membunuh 
dan menyalib mereka. Atas peristiwa tersebut 
ayat ini turun. 

Adapun yang mengatakan bahwa ayat ini 
umum untuk semua orang yang memiliki sifat- 
sifat tersebut, mengatakan bahwa meskipun 
ayat ini diturunkan untuk orang-orang tertentu, 
tetapi tidak ada yang menghalanginya untuk 
berlaku umum, menunjuk pada semua orang 
yang memiliki sifat-sifat yang disebutkan di 
dalam ayat itu. « Muhammad Wardah Agil « 


LUJJAH (15) 

Kata lujjah (153) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas Iim (J) dan jim (« )- Menurut Ibnu 
Faris di dalam kitabnya, Mu 'jam Magayisil-Lughah, 
makna denotatif lujjah adalah “taraddudusy-syai" 
ba'dhuha 'ald ba'dhin (yan Je Lani so 3 - 
bolak-baliknya sesuatu atau susul-menyusulnya 
antara satu dengan lainnya). Kata ini pada 
mulanya digunakan untuk lautan yang luas tak 
bertepi atau ombaknya atau airnya yang banyak 
karena ombaknya atau airnya selalu susul- 
menyusul. Kemudian ia berkembang pengguna- 
annya, dipakai untuk menunjuk sesuatu yang 
sifatnya 'sangat' atau 'besar' atau 'banyak' 
sebagaimana lautan yang sifatnya sangat luas 
dan besar. Dikatakan lujjul-lail Ta @& puncak 
kegelapan malam), lujjatul-amri (/Y “3 - sebagian 
besar urusan). Pedang juga di dalam salah satu 
namanya disebut lujjah (1&J) karena diserupa- 
kan dengan lautan yang sama-sama mengerikan 
dan menakutkan. Begitu pula kolam yang besar 
disebut lujjah (133) karena diserupakan dengan 
lautan yang luas. Demikian juga suara dapat 
disebut lujjah (1&J) karena dikiaskan dengan 
suara ombak, dikatakan lujjatul-gaumi ($$ Sd - 
suara hiruk pikuk suatu kaum). Kata kerja lajja 
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(BJ) juga dipakai di dalam arti 'terus-menerus 
laksana ombak yang terus menerus susul me- 
nyusul. 

Di dalam Al-Our'an bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut ada tiga 
macam. Pertama, bentuk kata lujjah (15), 
digunakan satu kali, yaitu pada OS. An-Naml 
(27): 44. Kedua, bentuk kata lujjiyy ( Ad ) juga 
satu kali, yaitu pada OS. An-Niir (24: 40. Ketiga, 
bentuk kata fil madhi, lajjii (1,5 ) digunakan dua 
kali, yaitu pada OS. Al-Mu'minin (23J: 75 dan 
Al-Mulk (67J: 21. 

Penggunaan kata lujjah (SJ) berkenaan 
dengan kisah Ratu Balgis ketika datang ke istana 
Nabi Sulaiman, “Maka tatkala dia melihat lantai 
istana itu, dikiranya lujjah ( il - kolam air yang 
besar) dan disingkapkannya kedua betisnya”. 
(OS. An-Namil (27): 44). Atas peristiwa tersebut, 
Ratu Balgis menyadari keagungan Tuhan dan 
menyatakan keislamannya dihadapan Nabi 
Sulaiman. 

Kemudian penggunaan kata lujjiyy GS ) 
dirangkaikan dengan kata bahr ( - - lautan) 
sebagai sifat darinya, bahrin lujjiyyin (1d P4 « 
lautan yang amat dalam) terdapat di dalam OS. 
An-Niir (24): 40. Ayat ini berbicara di dalam 
konteks perumpamaan orang-orang kafir yang 
dianggap orang yang paling merugi di akhirat 
dan berada di dalam kegelapan yang amat besar 
di dunia. Amal-amal mereka jika termasuk 
perbuatan baik maka diumpamakan seperti 
fatamorgana, artinya dia tidak akan memperoleh 
balasannya sebagaimana harapannya laksana 
fatamorgana, apabila dilihat dari jauh kelihatan 
seperti air sehingga memberi harapan dapat 
menghilangkan rasa dahaga, tetapi setelah 
didekati ternyata hampa belaka. Dan apabila 
perbuatannya itu jelek atau tidak baik maka 
dianggap seperti kegelapan. 

Kegelapan lautan menunjukkan kegelapan 
yang sangat dan jika ombaknya besar, datang 
silih berganti maka kegelapannya bertambah 
besar, dan jika terdapat lagi awan yang tebal di 
atasnya maka kegelapannya betul-betul telah 
sampai pada puncaknya. 
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Ar-Razi mengemukakan empat macam 
penafsiran dari perumpamaan yang digambar- 
kan di dalam OS. An-Nir (24): 40 tersebut, yaitu: 
1. Allah swt. menyebutkan tiga macam kegelap- 

an: kegelapan laut, kegelapan ombak dan 
kegelapan awan. Demikian halnya orang kafir 
memunyai tiga macam kegelapan: kegelapan 
di dalam akidah, kegelapan di dalam ber- 
bicara, dan kegelapan di dalam perbuatan. 

2. Menurut Ibnu Abbas, yang diumpamakan 
adalah hatinya, penglihatannya, dan pen- 
dengarannya dengan ketiga tingkat ke- 
gelapan tersebut. 

3. Bahwa orang kafir itu tidak tahu dan tidak 
tahu bahwa dirinya tidak tahu serta yakin 
bahwa dirinya tahu. Ketiga tingkatan ter- 
sebut disamakan dengan ketiga tingkatan 
kegelapan tersebut. 

4. Bahwa kegelapan itu bertingkat-tingkat 
menunjukkan kekafiran tersebut telah sam- 
pai pada puncak kesesatan sehingga bukti- 
bukti yang bagaimanapun nyatanya, mereka 
tetap tidak akan memahaminya. 


Adapun penggunaan bentuk kata lajji 
(1,53) dipakai di dalam arti 'terus menerus', 
yang menggambarkan keadaan orang kafir yang 
terus menerus terombang-ambing di dalam 
kesesatan: firman-Nya: “Andaikata mereka Kami 
balaskasihani dan Kami lenyapkan kemudaratan yang 
mereka alami, benar-benar mereka akan terus-menerus 
terombang-ambing di dalam keterlaluan mereka” (OS. 
Al-Mu'minun (23): 75). « Muhammad Wardah Agil « 


LUOMAN (064) 

Kata lugmin (5x5) ) berasal dari lagima (55) yang 
berarti ' menelan makanan'. Di dalam ilmu tata 
bahasa Arab, kata lugmin seimbang dengan kata 
utsmin atau 'umrin yang biasa dipakai untuk 
nama seseorang. 

Kata lugmin (ox ) di dalam Al-Our'an 
disebut dua kali, yaitu pada OS. Lugman (31J:12 
dan 13, menunjuk pada nama orang (Lugman). 
Lugman yang diceriterakan di dalam Al-Our'an 
menurut mufasirin adalah seorang ahli hikmat 
yang berasal dari negeri Habsyah (Ethiopia). 
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Karena ketaatan dan kesalehannya, Allah me- 
muliakan dirinya dan mengabadikan namanya 
di dalam sebuah surah Al-Our'an, yaitu Surah 
Lugmin. 

Surah Lugman merupakan surah ke-31 
yang terdiri dari 34 ayat dan termasuk golongan 
surah-surah Makkiyah. Ia diturunkan sesudah 
OS. Ash-Shaffat. Dinamai OS. Lugmin karena 
intinya memuat nasihat Lugman kepada 
anaknya. Nasihat itu tertuang pada Ayat 13 
sampai Ayat 19. 

Di dalam beberapa kitab tafsir, antara lain 
tafsir Al-Munir (karya Wahbah Az-Zuhaili) dan 
tafsir Al-Kasysyaf (karya Az-Zamakhsyari) 
dijelaskan identitas Lugman. Nama lengkapnya, 
Lugman bin Baura, anak dari saudara pe- 
rempuan Nabi Ayub as. (riwayat lain me- 
ngatakan anak dari bibi Nabi Ayub), keturunan 
Azar dari Bani Israil. Diperkirakan ia hidup pada 
masa Nabi Ayub as. Ia dianugerahi umur yang 
panjang, sampai seribu tahun sehingga sempat 
menjumpai Nabi Daud as.. Ada riwayat yang 
mengatakan bahwa ia adalah seorang hakim di 
kalangan Bani Israil. 

Menurut Ikrimah dan Asy-Sya'abi (kedua- 
nya ahli tafsir), Lugman termasuk salah seorang 
Nabi yang diutus Allah swt. Akan tetapi, 
pendapat ini dibantah oleh Ibnu Abbas (sahabat 
Nabi, w. 68 H) yang menegaskan bahwa Lugman 
bukanlah Nabi, bukan pula raja, melainkan 
seorang penggembala kulit hitam yang ke- 
mudian dianugerahi Allah swt. dengan ilmu 
hikmat, kemudian diabadikan namanya di 
dalam Al-Our'an. Pendapat Ibnu Abbas ini di- 
dukung oleh sebagian besar ulama. 

Lugman disebut oleh Al-Our'an di dalam 
dua konteks. Pertama, di dalam konteks orang 
yang bersyukur kepada Allah swt. Ini di- 
nyatakan di dalam OS. Lugman (31): 12. Para 
ulama tafsir menjelaskan bahwa ayat ini 
mengingatkan manusia akan perlunya men- 
syukuri nikmat Allah swt. 

Kedua, di dalam konteks seorang ayah yang 
memberikan nasihat kepada anaknya. Menurut 
mufasirin, seperti Ath-Thabari anaknya yang 
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diberi nasihat itu bernama An'am atau Asykam. 

Inti nasihat Lugman kepada anaknya 
sebagai berikut. 1) Jangan melakukan syirik. 
Larangan ini termuat pada OS. Lugman (31): 13. 
2) Perintah untuk taat dan patuh kepada kedua 
orang tua, termuat di dalam OS. Lugmin (31): 
14. 3) Larangan taat kepada kedua orang tua 
apabila keduanya memaksa berbuat syirik, 
termuat di dalam OS. Lugman (31): 15. 4) 
Perintah beramal saleh, karena setiap amalan 
akan mendapat balasan dari Allah swt. sampai 
kepada amal yang sekecil-kecilnya, seperti 
termaktub di dalam Ayat 16 surah yang sama. 
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5) Perintah mendirikan shalat, berbuat ke- 
bajikan, dan bersabar. Nasihat ini terangkum di 
dalam Ayat 17 surah itu. 6) Larangan bersikap 
sombong dan angkuh, yang dijelaskan oleh Ayat 
18 surah yang sama.7) Perintah untuk bersikap 
sederhana, seperti tertuang di dalam Ayat 19. 

Demikianlah nasihat Lugman kepada 
putranya yang berisi pengajaran agama dan 
pendidikan budi pekerti. Para ulama menafsir- 
kannya sebagai isyarat dari Allah swt. supaya 
setiap ayah dan ibu melaksanakan yang telah 
dilakukan Lugman terhadap anak-anak mereka. 
& Musda Mulia & 
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Kata ma'ddz merupakan mashdar dari kata kerja 
'adza —ya'Ddzu (3 5 — 56) dari akar kata “ain, waw, 
dan dzal (5 — »—g ). Di dalam tata bahasa Arab 
disebutkan bahwa bila di dalam suatu kata ada 


huruf wiw atau y4' dan sebelum huruf itu 
berharkat fathah, maka huruf waw atau ya' 
tersebut diubah menjadi alif sehingga menjadi 
'adza. 

Selain ma'ddz, mashdarnya yang lain ada- 
lah 'iyddz (312 ) dan ma'Adzah (5x5 ). Adapun arti 
kata tersebut adalah 'berlindung kepada se- 
suatu'. Berdasarkan arti ini, wanita sampai 
tujuh hari sesudah melahirkan disebut @'idz 
(Xt ) karena ia masih lemah dan harus di- 
lindungi. Mantra atau jimat yang dijadikan 
perlindungan oleh orang yang memercayainya 
di zaman Jahiliyah agar ia terhindar dari 
kerasukan disebut “idzah (5,2), atau ma'ddzah 
(ag) atau ta'widz (IL). 

Al-Our'an menyebut kata dengan bentuk 
ma'Adz (31x )ini dua kali. Semuanya terdapat pada 
OS. Yusuf (12): 23 dan 79. Kata tersebut sebagai 
permohonan Yusuf kepada Allah agar diberi 
perlindungan. Ayat 23 berbunyi, 

Soal pakis ku) ega Gan 3 Al ET SUS JG 
(Rila ma'adzallahi innahu rabbi ahsana matswaya 
innahu Ia yuflihuzh-zhalimin) 

Yusuf berkata, “Aku berlindung kepada Allah. Sungguh 
tuanku telah berbuat baik kepadaku dan orang-orang 
yang lalim itu tidak akan beruntung”. 


Menurut Ar-Razi, perkataan Yusuf tersebut 
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adalah permohonannya kepada Allah agar Ia 
memberikan dorongan yang kuat untuk selalu 
taat dan sekaligus untuk menghilangkan do- 
rongan maksiat yang ada di dalam hatinya. Ayat 
79 merupakan permohonan Yusuf kepada Allah 
agar ia dilindungi dari perbuatan lalim. Ayat 
tersebut berbunyi, 

San II BI bias MA CA oa II Se ol SI 1 UE 
(ala ma'adzallahi an na'khudza illa man wajadnd 
mata'ang 'indahu innd lazhilimin) 

Yusuf berkata, “Aku mohon perlindungan kepada Allah 
agar jangan sampai menahan orang kecuali orang yang 
kami temukan benda kami padanya. Jika tidak, kami benar- 
benar orang yang lalim”. 


Al-Oasimi menegaskan bahwa kata 
ma'adzallahi (& 3x) dibaca nashab karena 
merupakan maf Ol muthlag (keterangan pelengkap 
untuk menyatakan kesungguhan). Asalnya 
adalah a'fidzu billahi ma'adzd (Ws X4 3,41). Jadi 
kata kerja di dalam kalimat itu tidak disebutkan. 

Selain berbentuk ungkapan sebagaimana di 
dalam OS. Yiisuf, di dalam Al-Our'an juga dipakai 
kata 'udztu (-iz ) dengan menggunakan kata kerja 
lampau (perfektif) yang digabung dengan subjek 
kata ganti pertama tunggal yang berarti 'aku 
berlindung'. Ini disebut dua kali, yaitu pada OS. 
Ghafir (40): 27 dan OS. Ad-Dukhan (41: 20. 

Di samping itu, kata yang dipergunakan di 
dalam Al-Our'an juga berbentuk kata kerja untuk 
waktu yang sedang dan akan berlangsung 
(mudhiri'/imperfektif) dengan subjek orang 
pertama tunggal, sebanyak 7 kali dengan ung- 
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kapan a'idzu (3! ), misalnya di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 67, Oala a'ndzu billahi an akiina minal- 
jahilin (Sak Ga s1 Tai HL 3,21 J6 - (Musa 
berkata), “Sesungguhnya aku berlindung ke- 
pada Allah agar tidak termasuk orang-orang 
yang bodoh”), dan satu kali dengan ungkapan 
u'idzu (el) yang terdapat pada OS. Ali Imran 
(3):36, serta satu kali dengan subjek orang ketiga 
jamak, yaitu ya 'ddziina (5,5 45) di dalam OS. Al- 
Jinn (72): 6. Adapun yang berbentuk a'“idzu selain 
terdapat di dalam OS. Al-Bagarah (2): 67, juga 
tersebar di dalam OS. Hiid (11): 47, OS. Maryam 
(19): 18, OS. Al-Mu'minin (23): 97 dan 98, serta 
OS. Al-Falag (113): 1, dan OS. An-Nas (114J: 1. 
Bentuk lainnya di dalam Al-Our'an adalah 
kata kerja perintah ista'idz (L£.) sebagai 
perintah untuk mohon perlindungan kepada 
Allah, seperti di dalam OS. Al-A'raf (7): 200, 


pede Gonta Psi pit Jasa P3 at Ga » IE an 
(Waimma yanzaghannaka: minasy syaithdni nazghun 
Jasta'idz billah innahi sami'un 'alim) 
Dan jika kamu ditimpa suatu godaan maka mohonlah 
perlindungan kepada Allah. Sesungguhnya Dia maha 
mendengar lagi maha mengetahui. 


Pemakaian kata ini di dalam Al-Our'an diulang 
sebanyak 4 kali yang dapat ditemui selain pada 
OS. Al-A'raf (71: 200, juga terdapat pada OS. An- 
Nahl (161: 98, OS. Ghafir (40): 56, dan OS. 
Fushshilat (41): 36. 

Jadi, semua kata yang berakar dari kata 
'gudz (5£ ) tersebut berarti 'mohon perlindungan 
kepada Allah'. Hanya ada satu yang tidak berarti 
memohon perlindungan kepada Allah, tetapi 
kepada jin sebagaimana terdapat di dalam OS. 
AlJinn (72): 6 tersebut. 

Menurut Ar-Razi, ada dua penafsiran yang 
berbeda, tetapi memunyai kemiripan mengenai 
ayat tersebut. Mayoritas ahli tafsir berpendapat 
bahwa ayat tersebut berkaitan dengan ke- 
biasaan orang Arab pada masa Jahiliyah. Saat 
itu, bila seseorang pergi jauh dan ketika sorenya 
sampai di tempat yang gersang maka orang 
tersebut akan mengucapkan kata yang isinya 
minta perlindungan kepada jin penguasa tempat 
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itu agar dijauhkan dari kejahatan kelompok jin 
tersebut. 

Ahli tafsir yang lain berpendapat bahwa 
kebiasaan orang Arab di zaman Jahiliyah, bila 
musim kemarau tiba, mereka mengutus orang 
untuk mencari tempat yang masih ada air dan 
rumputnya untuk ternak mereka. Bila mereka 
mendapatkannya, mereka pulang dan mengajak 
kaum mereka ke tempat tersebut. Di sana mereka 
berseru meminta perlindungan kepada jin 
penguasa tempat tersebut agar dihindarkan dari 
bahaya. Menurut Al-Our'an, meminta per- 
lindungan kepada selain Allah ini hanya akan 
menambah dosa, dan tidak membawa manfaat 
apapun. 

Memohon perlindungan kepada Allah 
merupakan ajaran dalam Islam yang bersumber 
pada Al-Our'an dan sunnah Nabi. Menurut suatu 
riwayat, disebutkan bahwa setelah terkena sihir, 
Nabi Muhammad saw. meminta perlindungan 
kepada Allah dengan membaca dua surah yang 
terdiri atas ucapan a'idzu (5s! ), yaitu OS. Al- 
Falag dan OS. An-Nas. Demikian pula, Rasulullah 
Muhammad saw. memohonkan perlindungan 
kepada Allah untuk putrinya, Fathimah, dengan 
membaca dua surah tersebut. « Abd. A'la & 


MA'ARIJ (254) 

Kata al-ma'irij ( E se) merupakan kata benda 
alat berbentuk jamak dari kata tunggal, mi'raj 
(ae) atau ma'raj («4 ) yang berarti 'as-sullam 
wal-mash'ad' (SxraslV, SEN — tangga dan atau alat 
naik). Bentuk kata jamak lainnya adalah ma'irij 
(m4). Kata ini diambil dari kata kerja 'araja 
(256 )ya'ruju («:x ) dengan bentuk mashdarnya 
'urdjan (&",,2) dan ma'rajan (&x5 ), sedangkan 
bentuk pelaku aktif dari kata ini adalah “irij 
(ae) 

Secara bahasa, menurut Ibnu Faris, kata 
yang terdiri dari huruf 'ain (& )r4' (2), dan jim 
(2) menunjukkan tiga arti: Pertama, mail” (p-- 
condong dan miring), seperti kata al-a'raj ( ai ) 
yang terdapat di dalam OS. An-Nur (24J: 61 
berbunyi, laisa 'alal a'md arajun wala 'alal- -@'raji 
harajun (-- Zi NN LSI Je ad — tidak 
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ada halangan bagi orang buta, tidak pula bagi 
orang pincang). Al-A raj (551 ) berarti: 
dilan ani DEA EA GE TAN PI Ab) Spa KUA 
JUAN Jp B3 pdh Gala 
(ashabahu syai' fi rijlihi famasya masyyatan ghaira 
mutasawiyah fakina yamilu jasaduhu khuthwatan ilal- 
yamin wa khuthwatan ilasy-syimdl) 
“sesuatu yang menimpa pada kaki seseorang yang 
mengakibatkan jalan tidak seimbang, sehingga kadang- 
kadang badannya miring ke kanan dan kadang-kadang 
ia miring kekiri.” 

Kedua, ia juga bisa menunjukkan kepada 
'al-'adad' (s33i- bilangan). Ketiga, ia berarti 'al- 
irtiga” wal-irtifa'ilas-samd' (SN ENG GI 
meningkat dan naik ke atas langit). 

Sedangkan secara terminologi, menurut 
Ibnu Manzhur, ma'raj («5 ) berarti 'ath-tharigul- 
ladzi tash'udu fihi al-mald'ikah (4 ka sid 2 
KA - jalan yang digunakan oleh malaikat 
untuk naik). As-Sabuni mendefiniskan al-ma'irij 
(E sh) ngk san -mashd'id | wal-madarijil- -lati yartagi 
bihal-insin” (ASP gi Sc aa Selai — 
tangga dan tempat naik yang Aa manusia 
dapat naik kepada sesuatu). Dinamakan lailatul- 
mi'raj ( DAS “JI - malam mi raj), menurut Al-Ash- 
fahani, karena pada malam tersebut doa dan 
permintaan naik kepada Allah, sebagai isyarat 
dari firman-Nya ilaihi yash 'udul-kalimuth-thayyibu 
wal-'amalush-shdlih ( Jai KE ara) bala AI) 
- kepada-Nyalah naik perkataan-perkataan baik 
dan amal per-buatan yang shaleh dinaikkan- 
Nya). 

Di dalam Al-Our'an, di samping nama 
sebuah surah, kata al-ma'irij (g. AJ ) dan kata 
yang seasal dengannya terdapat di dalam 
sembilan ayat. Lima ayat mengambil bentuk fi'il 
al-mudhiri' (£) )Xas Ja - kata kerja masa kini/ 
depan), dua ayat berbentuk kata al-a'raj (« 31) 
. di dalam OS. An-Nir (24J: 61 dan OS. Al-Fath 
(48): 17, serta dua ayat lainnya berbentuk jamak 
al-ma'irij ( . AJ ) di dalam OS. Az-Zukhruf (43|: 
33 dan OS. Al-Ma'arij (70): 3. 

Sebagai nama dari sebuah surah Al-Our'an, 
al-ma'irij tergolong kepada surah-surah yang 
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diturunkan sebelum Nabi Muhammad saw. hijrah 
ke Madinah (makkiyah). Surah ini terdiri dari 44 
ayat yang diturunkan sesudah OS. Al-Haggah 
(69). Dinamakan surah ini dengan al-ma'irij karena 
kata ini terdapat pada ayat ketiga pennulaan 
surah, minallahi dzil-ma'irij ( padi SBM 
(yang datang dari Allah yang memunyai tempat- 
tempat naik). 

Seperti surah-surah makkiyah, OS. Al- 
Ma'arij (70) membicarakan pokok-pokok ke- 
imanan yang benar, seperti ketetapan Hari 
Kiamat, balasan dan hisab, serta bentuk-bentuk 
azab dan api neraka. 

Di samping itu, surah ini mengandung 
perintah bersabar kepada Nabi Muhammad saw. 
dalam menghadapi ejekan-ejekan dan ke- 
ingkaran kaum kafir Mekah, kejadian-kejadian 
yang mengerikan pada Hari Kiamat, azab Allah 
tak dapat dihindarkan dengan tebusan apa pun. 
Ia juga mengemukakan sifat-sifat manusia yang 
mendorong kepada api neraka dan amal per- 
buatan yang dapat membawa manusia ke mar- 
tabat dan kehormatan yang tinggi, serta per- 
ingatan Allah yang akan mengganti (357 5f) 
kaum durhaka dengan kaum yang lebih baik. 

Al-Ma'arij (&. Aa ) sebagai kata di dalam 
redaksi ayat ( Bei S3 Tx), ulama-ulama 
tafsir berbeda pendapat dalam menafsirkannya. 
Sebagian ulama, seperti As-Sauri menafsir- 
kannya dengan dziid-darajat ( »& 3 "5 - yang 
memunyai derajat kehormatan) yang diberikan 
Allah kepada para wali-wali-Nya di surga, dan 
sebagian lainnya, seperti Ali bin Abi Thalib 
mengartikan dengan 'dzil 'uluwwi wal-fawadhil” 
(Jera, Ya 53 - yang memunyai ketinggian dan 
aneka kemuliaan). Ada pula pendapat ulama, 
seperti Mujahid yang mengartikannya dengan 
'ma'Arijus sama" (std je — yang memunyai 
tangga-tangga langit), karena sesungguhnya 
padanya malaikat-malaikat naik dan turun 
dalam menyampaikan wahyu kepada rasul- 
rasul. Serta ada juga pandangan lain, seperti 
Oatadah yang menafsirkannya dengan '“dzil- 
fawadhil wan-ni'am (3 der ($5 — yang me- 
munyai aneka kemuliaan dan anugerah nikmat) 
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yang diberikan-Nya kepada makhluk dalam 
berbagai bentuk dan tingkatan yang beraneka 
ragam. 

Menurut Ar-Razi, ayat keempat yang ber- 
bunyi ta'rujul-mald'ikatu war-rdhu ilaihi (& $ 
D3 SJ - malaikat-malaikat dan Jibril 
naik (menghadap) Tuhan) bukanlah dimaksud- 
kan kepada makan (xx “ tempat), melainkan 
intihd'ul-umiir ild maradih (os PA s3) — ke- 
sudahan semua urusan kepada Allah), seperti 
ungkapan firman-Nya di dalam OS. Had (11):123, 
wa ilaihi yarji'ul-amru kulluhi ( 1g WASIT Eh adl 
dan kepada-Nyalah dikembalikan urusan-urusan 
semuanya). Dan sekaligus ayat ini mengisyarat- 
kan bahwa dirush shawab (,&l is) merupakat 
tempat yang tertinggi, terpuji, dan termulia. 
& Ris'an Rusli & 


MA'DZIRAH (3jsaa ) 

Kata ma'dzirah adalah bentuk mashdar dari kata 
'adzdzara — yu'adzdziru — ta'dziran/ma'dziratan 
(Soikay Gas ig — is ). Di dalam berbagai ben- 
tuknya, kata ini disebut 12 kali di dalam Al- 
Our'an. Masing-masing dalam bentuk larangan 
tiga kali, yakni 1G ta'tadziri (11559 ) (OS. At-Taubah 
(91: 3 den 94 serta OS. - Tahrim Tee 7), fil 


At-Taubah (9J: 94 dan OS. Al-Mursalat Tm: 36), 
ism mashdar lima kali, yakni 'udzran ("is ) (OS. Al- 
Kahfi (181:76: OS. Al-Mursalat (77): 6): ma'dziratan/ 
ma'dziratahum ( 4 isl 5335 ) (OS. Al-A'raf (7):164, 
OS. Ar-Rim (30): 57, dan OS. Ghafir (40J: 52), 
ma'Gdzirah (3345) (OS. Al-Oiyamah (751:15), dan 
ism fa'il satu kali, yakni mu'adzdziriina ( 5", 5x ) (OS. 
At-Taubah (9J: 90). 

Pakar bahasa, Ibnu Faris, menyebutkan 
bahwa kata al-'udzru (3) yang terdiri dari 
rangkaian huruf 'ain, dzal, dan ra, memiliki arti 
'upaya atau kehendak manusia untuk mengakui 
atau mencari-cari pembenar dari kesalahan yang 
telah dilakukannya: Misalnya, ungkapan 
'adzartuhu ( 0 um #jis - saya mengakui (per- 
buatan yang telah saya lakukan)), 'adzartuhi min 
fulanin (656 55 H6) artinya lumtuhu (124 — saya 
menyesalkan perbuatan saya terhadapnya). 
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Selanjutnya Ibnu Faris membedakan al-mu dzirina 

(Syjakh ) dengan al-mu 'adzdzirtina (5,534 ) dengan 

mengutip para pakar bahasa Arab. Al-mu dzirina 

(dengan takhfif) adalah mereka yang benar-benar 

memunyai uzur, sedangkan al-mu'adzdzirina 

(dengan tasydid) adalah mereka yang sebenarnya 

tidak memiliki uzur, tetapi mereka membebankan 

uzur kepada diri mereka. 

Senada dengan Ibnu Faris, Al-Ashfahani di 
dalam Mufradit Alfazh Al-Jur'an menyebutkan 
bahwa al-'udzru ("isi ) adalah “upaya manusia 
untuk menutupi kesalahan yang telah diper- 
buatnya'. Di dalam hal ini, ia merinci peng- 
ungkapan “udzr (is ) itu kepada tiga macam, 
yakni: 

a) Menyangkal dengan menyatakan, “Saya 
tidak/belum melakukan perbuatan itu”, 

b) Mengakui atau membenarkan dengan me- 
ngemukakan alasan sebagai dasar pembenar 
dari perbuatannya tersebut, 

c) Mengakui dan berjanji untuk tidak me- 
lakukannya lagi. Yang ketiga ini adalah tobat. 
Dengan demikian, setiap tobat adalah 'udzr 
dan tidaklah setiap 'udzr adalah tobat. 

Kata 'udzr (,iz) dalam berbagai bentuknya 
di dalam Al-Our'an digunakan di dalam berbagai 
konteks pembicaraan, meliputi persoalan- 
persoalan duniawi dan ukhrawi. 

Di dalam OS. At-Taubah (9J: 94, ya'tadzirina 
(555iy ) disebutkan berkaitan dengan adanya 
sebagian orang-orang munafik mendatangi 
orang-orang beriman yang telah kembali ke 
Madinah dari medan perang Tabuk. Orang-orang 
munafik tersebut menyatakan 'udzr (justifikasi) 
ketidaksertaan mereka dalam perang tersebut. 
Namun, lanjutan ayat tersebut memerintahkan 
kepada Rasulullah saw. untuk menyatakan 
kepada mereka agar tidak usah berpura-pura 
menyatakan 'udzr mereka, Rasulullah dan para 
sahabatnya telah mengetahui segala yang 
tersirat di dalam hati mereka lewat pemberitaan 
Allah swt. melalui wahyu-Nya. 

Di dalam OS. At-Tahrim (661: 7, Ia ta'tadzira 
("5559 ) disebutkan berkaitan dengan seruan 
kepada orang-orang kafir di akhirat kelak untuk 
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tidak lagi mengemukakan 'udzr mereka karena 
pernyataan 'udzr itu tidak akan diterima lagi. 
Sesungguhnya balasan perbuatan baik mereka 
telah diberikan ketika mereka hidup di dunia. 

Di dalam OS. Ar-Rim (30): 57, ma'dzirah 
(3x ) disebut berkaitan dengan penegasan 
Allah swt. bahwa di Hari Kiamat nanti, per- 
nyataan ma'dzirah dari orang-orang lalim tidak 
lagi ada manfaatnya dan mereka tidak akan 
dikembalikan lagi ke dunia. 

Di dalam OS. Ghafir (40J: 52, ma'dzirah 
(34x ) disebut berkaitan dengan penegasan 
bahwa di Hari Kiamat nanti, ma'dzirah orang- 
orang lalim tidak lagi ada gunanya. Mereka akan 
menerima murka dan azab serta tempat tinggal 
yang buruk (neraka). 

Selanjutnya, di dalam OS. Al-A'raf (7): 164, 
ma'dzirah( six ) disebut berkaitan dengan 
pertanyaan yang dilontarkan oleh sekelompok 
orang terhadap kelompok lainnya yang mencoba 
untuk mengingatkan suatu kaum yang di dalam 
pandangan mereka telah jelas-jelas akan men- 
dapat kebinasaan dan azab yang pedih. Mereka 
menjawab agar dengan nasihat tersebut dapat 
menjadi ma'dzirah (alasan) sebagai pelepas 
tanggung jawab kepada Tuhan mereka, dan 
supaya mereka bertakwa kepada Tuhan. 

Bentuk lainnya adalah 'udz? (is ). Kata ini 
disebut dua kali di dalam Al-Our'an, yaitu pada 
OS. Al-Kahfi (18): 76 dan OS. Al-Mursalat (77): 6. 
Pada OS. Al-Kahfi, 'udzran (15x ) disebut di dalam 
konteks pernyataan Nabi Musa as. kepada Khidr 
untuk tidak lagi diperbolehkan ikut bersamanya 
jikaia (Musa) masih menanyakan sesuatu perihal 
yang diperbuat Khidr di dalam perjalanan 
selanjutnya. Sesungguhnya Khidr telah cukup 
memberikan 'udzr (,iz ) kepadanya. 

Di dalam OS. Al-Mursalat (77): 6, 'udzran 
disebut berkaitan dengan salah satu tugas dari 
para malaikat, yaitu menolak alasan atau 
memberi peringatan. Ibnu Abbas menafsirkan 
kata 'udzran di dalam ayat tersebut dengan 
menyampaikan alasan kepada Allah mengenai 
kelaliman (perbuatan hamba-Nya), dan nudzran 
(155) dengan menyampaikan kepada makhluk- 
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Nya perihal azab-Nya. Beberapa pendapat lain 
menyebutkan bahwa 'udzran berkaitan dengan 
hal-hal yang dihalalkan, sedangkan nudzran 
berkaitan dengan hal-hal yang diharamkam, 
'udzran adalah perintah dan nudzran adalah 
larangan, 'udzran adalah janji, nudzran adalah 
ancaman. 

Bentuk lain adalah ma'adzir (» 3x — bentuk 
jamak), yang disebut hanya sekali, yaitu pada 
OS. Al-Oiyamah (751: 15. Ma'adzir di dalam ayat 
ini disebut berkaitan dengan penegasan bahwa 
meskipun manusia pada Hari Kiamat nanti 
mengemukakan berbagai alasan berupa pe- 
nyangkalan terhadap perbuatan yang telah 
dilakukannya, mereka tetap tidak akan bisa 
berkutik karena seluruh anggota badannya 
menjadi saksi, yang berbicara atas apa yang 
telah dilakukannya di dunia. & Salahuddin & 


MAIN (cs) 

Kata ma'in ( ) berasal dari akar kata ma'ana — 
yam'anu — MAN'AN (Van — 5x — 2x2 )- Di dalam 
berbagai bentuknya, kata ini disebut lima kali di 
dalam Al-Our'an, yakni kata al-md'in (os) 
satu kali (OS. Al-Ma'in (107):7) dan ma'in (—) 
empat kali, yaitu di dalam OS. Al-Mu'minin (23): 
50, OS. Ash-Shaffat (37): 45, OS. Al-Wagi'ah (b6|: 
18, dan OS. Al-Mulk (671: 30. 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata yang 
terdiri dari huruf mim, 'ain, dan nun, memiliki arti 
asal yang menunjuk kepada 'kemudahan dalam 
berjalan atau mengalir'. Misalnya dalam ung- 
kapan ma'anal-md' (MS 6), artinya 'air itu 
mengalir”, ma'un ma'inun ( ma s4), artinya 'air 
yang mengalir". Ma'nah (15, ) adalah air sedikit 
yang mengalir. Rajulun ma'nun (555 Je ), artinya 
“laki-laki yang memperoleh kebutuhan hidupnya 
dengan mudah'. 

Hal senada juga disebutkan oleh Al- 
Ashfahani. Menurutnya, ma'un ma'inun (Sana s6) 
berasal dari artinya sama dengan jaral-md'u 
(2 7 air itu mengalir) dan air yang mengalir 
itu dinamai ma'in («« ). Saluran/aliran air 
disebut mu'nan (4. ). Am'anal-farasu (' Ad xii) 
berarti 'kuda itu menjauh dari lawannya. 
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Namun, lanjut Al-Ashfahani, ada yang ber- 
pendapat bahwa ma'un ma'inun berasal dari kata 
al-'ain (#5 - mata). Huruf mim yang mengawali- 
nya adalah z@d'idah (tambahan). 

Kata ma'in ( ) yang terulang empat kali 
di dalam Al-Our'an menunjuk kepada 'air 
(sungai) yang mengalir', baik disebut di dalam 
konteks pembicaraan duniawi maupun di dalam 
konteks pembicaraan ukhrawi. 

Di dalam OS. Al-Mu'minin (23): 50, ma'in 
disebutkan di dalam konteks untuk menyifati 
tempat Isa as. dan ibunya, Maryam, dikem- 
balikan, yakni sebuah tempat yang tinggi yang 
memiliki kenyamanan dan di bawahnya tampak 
air sungai yang mengalir jernih. Ibnu Abbas 
menyebutkan bahwa tempat tersebut berada di 
daerah Damaskus, Suriah. 

Di dalam OS. Ash-Shaffit (37): 45, kata ma'in 
disebut dalam konteks pemberitaan serangkaian 
ganjaran yang akan diperoleh orang-orang yang 
mukhlashin (»-alx - orang-orang yang diikhlas- 
kan), antara lain berupa hidangan air khamar 
yang suci, yang diambil dari sungai yang 
mengalir. Sifat khamar ini disebutkan dalam dua 
ayat berikutnya, yaitu bening lagi lezat, tidak 
mengandung hal memabukkan atau menyebab- 
kan kepala menjadi pusing. 

Di dalam OS. Al-Wagi'ah (561: 18, ma'in 
disebut di dalam konteks pemberitaan se- 
rangkaian ganjaran yang akan diperoleh as- 
sabigan-as-sabigan (SUS Ok - orang-orang 
yang paling dahulu beriman), antara lain berupa 
minuman di dalam gelas, cerek, dan sloki (piala) 
yang diambil dari air yang mengalir. Air ini tidak 
membuat kepala sakit dan tidak memabukkan. 

Selanjutnya, di dalam OS. Al-Mulk (|67J:70, 
kata ma'in disebut di dalam konteks perintah 
Allah swt. kepada rasul-Nya, Muhammad saw,, 
untuk meminta tanggapan orang-orang kafir 
Ouraisy Mekah jika sekiranya sumber air mereka 
menjadi kering. Siapa yang akan memberikan 
kepada mereka air yang mengalir selain Allah 
swt., pencipta nin dan al-galam? Ayat ini me- 
rupakan rangkaian dari beberapa ayat yang 
disebut sebelumnya yang bernada menantang 
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di dalam rangka menyadarkan manusia akan 
anugerah nikmat-Nya yang tak terhingga kepada 
manusia. « Salahuddin & 


MA'LUM ( #'as) 
Ma'lam adalah bentuk maf Al (objek) dari kata 
'alima — ya'lamu — “Iman — Glim —ma'liim (xi - Je 
fglu — Jk - Ule ) berakar dari huruf 'ain (& ), lam 
(J) dan mim (€) di dalam berbagai bentuknya 
menggambarkan 'sesuatu yang sedemikian jelas 
sehingga tidak menimbulkan keraguan'. Mi- 
salnya, kata alam (sz - bendera) berarti “tanda 
yang jelas bagi sekelompok atau bangsa yang 
membedakannya dengan kelompok atau bangsa 
yang lain: ulmah (1: - bibir sumbing) karena 
yang demikian tampak dengan jelas di bagian 
muka penderitanya, a'lam ( Set - gunung- 
gunung) karena yang demikian dapat terlihat 
dengan jelas meskipun dari tempat yang jauh, 
alamah («z5 alamat) yang berarti 'tanda yang 
jelas bagi sesuatu atau nama jalan yang me- 
ngantar seseorang menuju tujuan yang pasti, 
dan “lm (s - ilmu) adalah suatu pengetahuan 
yang sangat jelas terhadap suatu objek. Allah 
swt. dinamai Alim (J& ) atau Alim («1c) karena 
pengetahuan-Nya yang amat jelas sehingga 
terungkap baginya hal-hal yang sekecil apa pun. 
Sekalipun demikian, kata ini berbeda dengan 
'arafa (5g - mengetahui), “Arif ( 5,4 — yang 
mengetahui), dan ma'rifah (Sx - pengetahuan). 
Ahli keislaman berpendapat bahwa ilmu 
menurut Al-Our'an mencakup segala macam 
pengetahun yang berguna bagi manusia di 
dalam kehidupannya, baik masa kini maupun 
masa depan, fisika atau metafisika. Ibrahim Al- 
Anbari, misalnya membagi ilmu ke dalam: a) 
pengetahuan tentang zat sesuatu dan penge- 
tahuan atau hukum tentang wujud sesuatu: b) 
pengetahuan yang bersifat nazhari ( «s P3 - teore- 
tis) dan pengetahuan yang bersifat 'amali ( 1jxs - 
praktis): dan c) pengetahuan yang bersifat 'agli 
(1555 - rasional) dan pengetahuan yang bersifat 
samd'iy (#- wahyu). 

Kata ma'lim («jk ) dan berbagai bentuknya 
terulang 854 kali di dalam Al-Our'an, sedangkan 
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kata ma'lim dan penambahannya terulang tiga 

belas kali, yakni sebelas kali dalam bentuk 

singular ma'lim ((,x ) dan dua kali dalam 
bentuk plural ma Tamat (su )- 

Penggunaan kata ma'lim di dalam Al- 
Our'an dapat dibagi berdasarkan kata yang 
disifatinya, yaitu: 

1. Merupakan sifat dari kata kitab (ts ), pada 
OS. Al-Hijr (15): 4, berkaitan dengan ke- 
kuasaan Allah swt. yang telah menentukan 
tertulis di dalam kitab, kitabun-ma'lam 
(# Lts ) masa berdirinya suatu negeri. 
Umumnya ulama tafsir berpendapat, kata 
ma'lim di dalam ayat tersebut menunjukkan 
bahwa ketentuan kehancuran suatu negeri 
berdasarkan ketentuan yang telah ditetapkan 
di Lauh Mahfizh. 

2. Merupakan sifat dari kata gadar (,:5 ), yakni 
pada (a) OS. Al-Hijr (15): 21 berkaitan dengan 
kekuasaan Allah swt. yang telah menurun- 
kan segala sesuatu menurut ukuran (gadar) 
yang tertentu. Sebagian ahli tafsir ber- 
pendapat bahwa frasa gadiin ma'lim 
( Lala )38) di dalam ayat tersebut berarti 
ukuran yang jelas yang telah ditentukan 
berdasarkan hikmahnya dan sebagian ber- 
pendapat, ditentukan berdasarkan ke- 
maslahatannya. Ibnu Katsir berpendapat 
bahwa yang dimaksud frasa itu adalah 
ketentuan berdasarkan hikmah yang sem- 
purna dan sebagai suatu rahmat untuk ber- 
ibadah kepada Allah swt. Al-Ourthubi ber- 
pendapat, frasa itu berarti bahwa setiap 
ciptaan Allah telah ditentukan berdasarkan 
kebutuhan manusia dan kebutuhan makh- 
luk lainnya, makhluk yang satu merupakan 
kebutuhan bagi makhluk lainnya. (b) OS. Al- 
Mursalat (771: 22, berkaitan dengan masa 
manusia di dalam rahim ibunya, yakni 
sampai waktu (gadr) yang ditentukan. Se- 
bagian ahli tafsir berpendapat bahwa frasa 
gadarin ma'lam ( ala Pe ) berarti bahwa 
ketentuan manusia di dalam rahim ibunya 
berdasarkan ketentuan yang telah ditetap- 
kan Allah swt. terdahulu (Lauh Mahfizh), 
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sebagian yang lain berpendapat bahwa yang 
dimaksud adalah ketentuan tatkala dilahir- 
kan, Mujahid berpendapat, ketentuan ten- 
tang (proses) pembentukannya, dan Ibnu 
Katsir berpendapat bahwa frasa itu berarti 
masa di dalam rahim ibu, yakni di antara 
sembilan dan tujuh bulan. 


. Merupakan sifat dari kata yaum (»'x ), yakni 


(a) OS. Asy-Syu'ara' (26): 38, berkaitan dengan 
pertarungan antara Musa as. dan Firaun 
pada hari (yaum) yang telah ditentukan, yaitu 
di waktu pagi di hari yang dirayakan: (b) OS. 
Al-Wagi'ah (56): 50 berkaitan dengan hari 
kebangkitan, yaitu hari di mana setiap orang, 
baik orang-orang terdahulu maupun orang- 
orang terkemudian akan dikumpulkan di hari 
(yaum) yang ditentukan (dikenal), yaitu Hari 
Kiamat: (c) OS. Asy-Syu'ara (26): 155, ber- 
kaitan dengan Shalih as. dan kaumnya, di 
mana kaumnya meminta suatu mukjizat 
sebagai bukti kerasulan Shalih as., maka Al- 
lah memberikan unta betina kepadanya. 
Shalih as. mengatakan kepada kaumnya 
bahwa ia (untanya) memunyai giliran yang 
sama, pada hari (yaum) yang telah ditentukan, 
dengan kalian (kaumnya) untuk mendapat- 
kan air. Ibnu Katsir berpendapat, ayat 
tersebut menunjukkan bahwa hari yang 
ditentukan adalah satu hari unta betina itu 
menyiapkan minuman untuk kaum Shalih as. 
dan satu hari kaumnya menyiapkan mi- 
numan untuk unta betina secara bergantian. 
Namun, sebagian berpendapat, unta betina 
mempersiapkan susu di pagi hari dan kaum 
Shalih as. mempersiapkan minuman untuk 
unta betina di siang hari. (d) OS. Al-Hajj (227: 
28, berkaitan dengan hari-hari, ayyam («W) 
yang ditentukan pada bulan haji. Sebagian 
ahli tafsir berpendapat, bahwa yang di- 
maksud ayyam ma'lamit (»&,6: evi) di dalam 
ayat itu adalah 10 Zulhijah, yakni ketika 
memotong hewan kurban, umat Islam, 
khususnya yang melaksanakan ibadah haji, 
senantiasa menyebut nama Allah, seperti: 
Bismillahi allahu akbar (' 81X & V4) pada hari 
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itu. Sebagian yang lain berpendapat bahwa 
yang dimaksud frasa itu adalah hari Arafah, 
hari raya haji dan hari tasyrig, yaitu tanggal 
9, 10, 11, 12, dan 13 Zulhijah. Pada hari itu, 
kaum Muslim yang melaksanakan haji se- 
nantiasa menyebut nama Allah di dalam 
bentuk tasbih, tahmid, tahlil, dan takbir. 

4. Merupakan sifat dari kata rizg (85, ), yaitu 
pada OS. Ash-Shaffat (37): 41, berkaitan 
dengan keadaan orang-orang Mukmin di 
surga, yakni mereka memperoleh rezeki (rizg) 
yang tertentu, yang memiliki sifat khas yang 
hanya terjadi di surga kelak. Pada umumnya 
ahli tafsir berpendapat, bahwa rezeki yang 
tertentu adalah rezeki yang akan dinikmati 
oleh penghuni surga, seperti buah-buahan 
dan berbagai bentuk pelayanan dan mereka 
menikmatinya dari pagi dan sore hari, secara 
terus-menerus. 

5. Merupakan sifat dari kata magim («& ), yaitu 
pada OS. Ash-Shaffat (37): 164 berkaitan 
dengan para malaikat, yakni mereka me- 
munyai kedudukan (magim) yang tertentu. 
Pada umumnya ahli tafsir berpendapat, magam 
ma'im ( (px 4G ) “kedudukan yang tertentu' 
di dalam ayat tersebut adalah kedudukan 
dan tugas-tugas khusus para malaikat di 
langit yang menyembah kepada Allah ber- 
dasarkan ketentuan yang telah ditetapkan 
bagi mereka, tanpa ada yang mengurangi 
atau melebihkan perintah itu. Ada malaikat 
yang ditugaskan beribadah di dalam bentuk 
rukuk secara terus-menerus dan ada pula 
yang sujud terus-menerus tanpa istirahat 
atau mengubah bentuk ibadahnya. 

6. Merupakan sifat dari kata hagg (43- ), yaitu 
pada OS. Al-Ma'arij (701: 24, berkaitan dengan 
cara mengatasi sifat keluh-kesah dan kikir, 
yakni salah satu di antaranya adalah senan- 
tiasa di dalam hartanya tersedia bagian (hagg) 
yang tertentu. Sebagian ahli tafsir ber- 
pendapat, bahwa yang dimaksud hagg malam 
(«sks 55) di dalam ayat ini adalah zakat dan 
sebagian yang lain berpendapat, adalah harta 
yang telah ditentukan bagian-bagiannya, dan 
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ada pula yang berpendapat, adalah bagian 
terhadap keluarga untuk menyambung 
silaturrahim. Al-Ourthubi berpendapat, 
bahwa yang lebih kuat dari pendapat- 
pendapat itu adalah “zakat”, karena zakat 
telah jelas ketentuannya. 

7. Merupakan sifat dari kata asyhur (4s! ), yakni 
OS. Al-Bagarah (2): 197, berkaitan dengan 
bulan-bulan haji yang telah ditentukan. 
Menurut Al-Bukhari dari Ibnu Umar, As- 
Suddi, dan Ibnu Abbas, bahwa yang dimaksud 
asyhur malumit (»x gs ) di dalam ayat ini 
adalah bulan Syawal, Zulkaidah, dan 10 hari 
pertama Zulhijah. Ulama berbeda pendapat 
tentang kebolehan berihram haji. Pada umum- 
nya mereka berpendapat bahwa kebolehan 
berihram untuk haji adalah pada bulan-bulan 
tersebut (Syawal, Zulkaidah, dan 10 hari 
pertama Zulhijah) dan sebagian berpendapat, 
seperti Ibrahim An-Nakha'i dan Al-Laits bin 
Sa'd bahwa boleh berihram pada semua bulan 
seperti halnya kebolehan berihram untuk 
umrah. Menurut Ibnu Mas'ud, Mujahid, Ibnu 
Umar, dan Az-Zuhri bahwa asyhur ma'limit 
adalah bulan Syawal, Zulkaidah, dan 
Zulhijjah seluruhnya. Namun, pendapat ini 
dibantah oleh pendukung pendapat pertama 
dengan alasan bahwa haji berakhir pada hari 
penyembelihan kurban (10 Zulhijah dan tiga 
hari sesudahnya). 

Dengan demikian, penggunaan kata ma'lum 

di dalam Al-Our'an menunjukkan objek pe- 
ngetahuan, yaitu tentang kitab dan gadr (ke- 
tentuan): rizg dan hagg (rezeki dan zakat), magam 
(kedudukan), dan yaum/ayyam wa asyhur (hari dan 
bulan). Objek-objek pengetahuan tersebut, 
sebagaimana dinyatakan di dalam Al-Our'an, 
adalah sudah jelas bagi kita, khususnya bagi 
mereka yang mengalami peristiwanya atau 
merasakan manfaatnya. & Arifuddin Ahmad & 


MA'RUF (S'y'pa) 
Ma'rif adalah bentuk ism maf'l (objek ) dari kata 


'arafa (55) yang tersusun dari huruf 'ain, ra', 
dan fa'. Menurut Ibnu Faris di dalam Magayisul- 
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Lughah, kata ini memiliki arti pokok 'berturut- 
turut" atau “berkesinambungan', dan 'tenang'. 
Dari akar kata tersebut lahir beberapa bentuk, 
antara lain a'raf (ss! ), yaitu 'surai kuda' karena 
Surai itu bentuknya berurut-urut, ma'ifah (3,5) 
yang berarti 'pengetahuan' karena orang yang 
memiliki pengetahuan hatinya akan tenang: 'arf 
(5 ) yang berarti 'bau harum' karena akan 
menyenangkan orang yang menciumnya: 'urf 
(5s )artinya 'kebaikan' karena membuat orang 
tenang dan 'tradisi' karena tradisi itu membuat 
senang pendukungnya, i'tarafa (5) yang 
berarti 'mengakui': dan sebagainya. Aurah 
Khalil Abu Aurah menyebutkan bahwa di dalam 
syair-syair Jahiliyah, kata yang seakar dengan 
'arafa, seperti “irfan (0655 ) diartikan dengan 'ilmu' 
dan 'irf/'urf ( S's/ss) sering diartikan dengan 
'sabar'. 

Al-Ourthubi menyamakan makna 'urf, 
ma'raf, dan “arifah (S8 &- Sy - 5s), yaitu 
semua kebiasaan atau pekerti yang dapat 
diterima oleh akal sehat dan membuat jiwa 
menjadi tenang. Mugatil bin Sulaiman Al-Balkhi 
di dalam kitabnya, Al-Asybdh wan-Nazha'ir fil- 
@ur'an menyebutkan, bahwa kata al-ma'raf 
memunyai empat arti, yaitu 1) fardu: 2) per- 
siapan-persiapan yang baik, 3) bersolek bagi 
wanita yang habis masa iddahnya, dan 4) segala 
sesuatu yang memudahkan manusia. Pada syair- 
syair Arab Jahiliyah, menurut Arwah, kata 
ma'ruf (5s) digunakan dengan arti 1) lawan 
kata munkar ( XX) karena kata munkar yang 
berarti majhil (J4 ) atau 'tidak diketahui', 
sedangkan kata ma'rif yang berarti ma'liim (4x), 
“dikenal atau 'diketahui': 2) kemurahan hati atau 
kedermawanan, dan 3) secara umum, segala 
perbuatan yang baik. 

Kata 'arafa (5s) dan pecahannya di 
dalam Al-Our'an terulang sebanyak 71 kali. 
Kata ma'rff sendiri terulang 39 kali, al-ma'raf/ 
maraf ( SYXISYAS )terulang 38 kali dan 
ma'rafah (5x ) satu kali. Penggunaan kata 'arafa 
dan pecahannya di dalam Al-Our'an berbeda 
dengan penggunaan di dalam syair-syair Arab, 
misalnya kata i'tarafa (5x) di dalam syair 
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Arab diartikan “bertanya dan kata 'urf (5'z) 
diartikan 'sabar', sedangkan di dalam Al- 
Our'an kedua makna itu tidak digunakan. Kata 
'arafa dan pecahannya digunakan di dalam Al- 
Our'an untuk beberapa arti, yakni (1) pe- 
ngetahuan/mengetahui sesuatu, misalnya OS. 
Al-Ma'idah (5): 83 dan OS. Yasuf (12): 62: (2) 
pengakuan atas dosa-dosa, misalnya di dalam 
OS. Al-Taubah (9):102 dan OS. Al-Mulk (67J: 11: 
(3) adil dan baik, misalnya di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 180: (4) yang sopan, yang indah, 
yang menyejukkan, misalnya di dalam OS. An- 
Nisa' (4): 8 dan 9: (5) patut: misalnya di dalam 
OS. An-Nisa (4): 25: (6) yang baik menurut syara' 
atau hukum Allah dan rasul-Nya, misalnya OS. 
Al-Bagarah (2): 228 dan 235: (7) tempat yang 
tinggi di antara surga dan neraka (OS. Al-A'raf 
(71: 46): (8) bukit tempat berkumpul di dalam 
ibadah haji (OS. Al-Bagarah (2): 198): (9) saling 
mengenal (OS. Al-Hujurat (49): 13): (10) lawan 
kata munkar (X4 ), dan sebagainya. 

Kata ma'rif dan derivasinya di dalam Al- 
Our'an disebut tiga belas kali, di antaranya di- 
sebutkan berdampingan dengan kata munkar 
(X5), yaitu di dalam OS. Ali Imran (3): 104, 
110, dan 114: OS. AI-A'raf (7): 157, OS. At-Taubah 
(91: 67, 71, dan 112: OS. Yusuf (12): 58: OS. An- 
Nah! (16): 83: OS. Al-Hajj (22): 41 dan 72: OS. Al- 
Mu'minin (23): 69, dan OS. Lugman (31): 17, 
Meskipun memiliki arti yang banyak, tetapi arti 
tersebut tetap bermuara pada arti pokoknya, 
yakni 'segala yang dapat memberikan ketenang- 
an dan ketentraman jiwa' dan karenanya pula 
dapat 'berkesinambungan'. 

Terdapat perbedaan di kalangan ulama 
dalam mengartikan kata ma'rff yang terdapat 
dalam Al-Our'an. 1) Al-Ashfahani mengatakan, 
bahwa ma'raf adalah nama (yang digunakan) 
untuk setiap perbuatan yang baik menurut akal 
pikiran atau menurut syara' (wahyu). 2) Para ahli 
tafsir menganggap, kata ma'rif sebagai ism jami' 
(kata yang mencakup) segala yang diketahui di 
dalam rangka ketaatan dan kedekatan kepada 
Allah swt. dan/atau kebajikan atas manusia. Apa 
yang dianjurkan oleh syara' atau dicegahnya 
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berupa kebaikan-kebaikan atau keburukan- 
keburukan merupakan bagian sifat yang umum 
atau perilaku yang sudah dikenal, yang tidak 
diingkari keberadaannya. 3) Al-Hakim At- 
Turmudzi menyebutkan, bahwa kata ma'rif 
berarti “apa-apa yang diketahui berdasarkan 
hukum-hukum Allah swt. dan Sunnah Rasul. 
Ma'rif adalah suatu keharusan karena harus 
diterapkan di dalam rangka memperbaiki akhlak. 
Selanjutnya, kata ma'rif dapat diartikan akhlak 
Islam secara umum dan sebagian kebenaran- 
kebenaran keimanan yang dengannya seorang 
Mukmin dapat mengetahui baik dan buruk 
dalam bertindak, bertingkah, atau berperilaku. 
4) M. Ouraish Shihab menganggap kata ma'raf 
sebagai istilah yang digunakan Al-Our'an untuk 
konsep moral. Selanjutnya, pakar Tafsir Al- 
Our'an itu menjelaskan bahwa konsep moral 
(ma'ruf) sangat terkait dan tidak terpisahkan oleh 
peradaban dan masa. Oleh karena itu, selama 
dinilai baik oleh masyarakat dan masih di dalam 
kerangka prinsip umum, perbedaan cara ber- 
perilaku suatu masyarakat pada generasi 
tertentu dengan masyarakat pada generasi yang 
lain, tetap dinilai baik (ma'raf). 

Penggunaan kata ma'rif di dalam Al-Our'an 
dipakai di dalam beberapa hal yang kesemuanya 
menunjukkan interaksi antar manusia, baik di 
dalam lingkup kekeluargaan maupun di dalam 
lingkup kemasyarakatan, yaitu berkaitan de- 
ngan hal-hal sebagai berikut. 

1. Hukuman gishish: jika seseorang harus di- 
gishash, lalu keluarga korban memaafkannya 
maka hukuman gishish batal, tetapi ia tetap 
harus membayar denda sesuai dengan per- 
mintaan keluarga korban dan ia harus 
berbuat ma'riif di dalam masyarakat (OS. Al- 
Bagarah (2): 178). 

2. Tata cara pemberian wasiat harus berlaku 
adil dan baik (OS. Al-Bagarah (2J:180 dan 240). 

3. Keutamaan Nabi daripada orang-orang 
Mukmin beserta keluarganya. Namun, untuk 
mendapatkan keutamaan yang mendekati 
apa yang dimiliki oleh Nabi, orang Mukmin 
harus berbuat ma'raf (OS. Al-Ahzab (331: 6). 


535 


10. 


11. 


Maaf 


Kehidupan rumah tangga, misalnya (a) hak 
seorang istri seimbang dengan kewajiban- 
nya (OS. Al-Bagarah (2): 228) dan (b) ke- 
tentuan-ketentuan bagi suami terhadap 
mantan istrinya, yaitu ia boleh rujuk kepada 
istrinya dengan cara yang baik jika telah 
jatuh talak dua (OS. Al-Bagarah (2): 229). 
Infak, yaitu keutamaan perkataan yang baik 
daripada sedekah yang diikuti sesuatu yang 
menyakitkan hati penerimanya (OS. Al- 
Bagarah (2): 263). 

Pemeliharaan anak yatim dan hartanya, 
larangan bagi seorang wali yang mengelola 
harta anak yatim untuk menyerahkannya 
kembali kepada pemiliknya, kecuali jika si 
yatim itu sudah dewasa atau sudah mampu 
mengelola hartanya dengan baik (OS. An- 
Nisa', 4: 5,6). 

Perlakuan terhadap kerabat, anak yatim, 
dan orang miskin yang hadir ketika pem- 
bagian harta warisan, yaitu anjuran agar 
memberikan kepada mereka secukupnya dan 
ucapkanlah perkataan yang baik (OS. An- 
Nisa (4J:8). 

Cara memperlakukan istri, yaitu dengan baik 
dan tidak membuat-buat persoalan agar 
bisa bercerai (OS. An-Nisa' (41: 19). 
Kewajiban memberikan maskawin kepada 
wanita yang dinikahi, yang ukurannya 
menurut yang patut di dalam masyarakat 
(OS. An-Nisa' (41: 25). 

Kewajiban anak kepada orang tuanya, yaitu 
kewajiban berbakti (OS. Lugman (81): 15). 
Orang Mukmin, misalnya (a) keharusan 
adanya suatu kelompok yang menganjur- 
kan kebaikan dan mencegah kemungkaran 
(OS. Ali “Imran (3): 104): (b) sifat orang 
beriman sebagai umat Muhammad saw. 
adalah suka menganjurkan kebaikan dan 
mencegah kemunkaran (OS. Al-A'raf (7): 
157, OS. At-Taubah (9J: 71 dan 112: serta OS. 
Al-Mumtahanah (60J: 12): dan (c) kriteria 
pemimpin, yaitu harus beriman, men- 
dirikan shalat, menunaikan zakat, serta 
menganjurkan kebaikan dan mencegah 
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kemunkaran (OS. al-Hajj (22): 41). 

12. Nasihat Lugman kepada anaknya, yaitu agar 
mendirikan shalat, menganjurkan kebaikan 
dan mencegah kemunkaran, serta bersabar 
atas cobaan yang menimpa (OS. Lugman 
(31): 17). 

13. Sifat orang munafik, yaitu mereka me- 
nganjurkan kemunkaran dan mencegah 
melakukan kebaikan (OS. At-Taubah (9): 67). 

Berdasarkan keterangan di atas dapat 

dinyatakan, bahwa penggunaan kata ma'raf di 

dalam Al-Our'an tidak hanya berkaitan dengan 

orang Islam tetapi juga dengan orang Nasrani dan 

Yahudi, bahkan orang munafik. Sesuatu dapat 

dianggap sebagai hal yang ma'rif jika dapat 

diterima oleh syara' atau wahyu dan akal. Ma'rif 

menurut wahyu adalah segala apa yang di- 

perintahkan oleh Allah dan rasul-Nya. Adapun 

ma'rif di dalam pandangan akal adalah sesuatu 
yang dinilai baik, tidak merugikan masyarakat, 
dan tidak keluar dari kerangka prinsip umum. 
Istilah ma'rif di dalam Al-Our'an hanya 
digunakan di dalam interaksi antar manusia. 
Oleh karena itu, istilah ini tidak dapat di- 
identikkan dengan akhlak yang mencakupi 
hubungan manusia dengan Tuhan, hubungan 
manusia dengan manusia, dan hubungan ma- 
nusia dengan lingkungannya. Istilah ma'riif 
hanya dapat digunakan untuk konsep moral 
sebagai dipahami, yaitu perilaku yang baik 
untuk hubungan manusia dengan manusia. 
“ Arifuddin Ahmad & 


MA' (,.) 

Kata md' (,u) adalah bentuk mufrad, bentuk 
jamaknya adalah amwah (ssi) dan miyah (sx) 
yang berarti 'air dan zat cair”. Di dalam Al- 
Our'an, kata ini disebut di dalam bentuk mufrad 
saja dan tidak ada disebutkan di dalam bentuk 
jamaknya. Terulang di dalam Al-Our'an se- 
banyak 63 kali di dalam 41 surah. 

Kata md (,u ) yang ada di dalam Al-Our'an 
tidak seluruhnya dimaksudkan air yang terdiri 
atas unsur oksigen dan unsur-unsur hidrogen. 
Makna kata ma' (,u) di dalam Al-Our'an adalah 
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sebagai berikut: 


Allah telah menjadikan air sebagai sumber kehidupan. 

1) Di dalam OS. Hiid (11): 7 dikaitkan dengan 
proses penciptaan alam semesta atau sebagai 
salah satu kondisi terwujudnya alam semesta. 
Dengan kata lain, sebelum alam semesta 
terbentuk seperti sekarang ini, ia mengalami 
bentuk atau sifat yang oleh Steven Weinberg 
dinamakan 'sop kosmos atau zat cair'. Karena 
saat itu umur alam semesta mendekati seper- 
seratus sekon dan suhunya sekitar 100 miliar 
derajat maka campuran partikel dan radiasi 
yang sangat tinggi itulah yang disebut dengan 
'sop kosmos'. Adapun air yang kita kenal 
sekarang, yang terdiri atas unsur oksigen dan 
unsur-unsur hidrogen, di dalam fase pen- 
ciptaan alam semesta belum dapat berbentuk 
dan isi alam ketika itu merupakan radiasi dan 
materi yang pada suhunya yang sangat 
tinggi wujudnya lain daripada air yang 
sekarang ini. 

Kata md (,u )yang terdapat di dalam (IS. Al- 
Furgan (25): 54, OS. As-Sajadah (321: 8, OS. 
Al-Mursalat (77): 20, dan OS. Ath-Tharig (86|: 
6 menginformasikan tentang penciptaan ma- 
nusia. Menurut ayat ini, manusia diciptakan 
dari md' (,u ), min mahin (xx s4), dan main 
dafig (#5 #5). Karena itu, kata md (,u ) di sini 
lebih tepat diartikan sebagai 'mani' atau 
'sperma'. 

Kata md' (,u ) yang ada di dalam OS. Ibrahim 
(14): 16 dan al-Kahf, (18): 29 menginformasi- 
kan tentang m4 (,« ) untuk penghuni neraka. 
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Adapun kata m4 (i,ui) yang ada di dalam OS. 
Muhammad (47): 15 dan OS. Al-Wagi'ah (56|: 
31 menginformasikan tentang m4' (,« ) untuk 
penduduk surga. Karena itu, kata m4' (,u) 
yang ada di dalam ayat-ayat dalam kelompok 
tiga ini tidak tepat dipahami sebagai air yang 
kita temukan di dalam kehidupan sekarang 
ini, tetapi lebih tepat diartikan dengan 'air 
atau zat cair' yang sesuai pula dengan 
alamnya, yakni alam akhirat yang tentu saja 
sifat dan bentuknya tidak lagi sama dengan 
yang ada di dunia ini. « Sirajuddin Zar « 


MA'TIDAH (3556) 

Kata md'idah merupakan kata benda tunggal 
(mufrad) dan jamaknya adalah mawf'id (s1: ) dan 
ma'idit (»ix6 ). Kata yang mengambil bentuk ism 
fa'il ( jas «4! - kata yang menunjukkan pelaku) 
ini diambil dari kata kerja mada (3, ), yamidu 
(X3), sedangkan bentuk mashdarnya adalah 
maidan (1x5) dan mayadan (555 ). 

Dari sudut bahasa, menurut Ibnu Faris, 
huruf-huruf mim, ya, dan dal menunjukkan 
kepada dua arti. Pertama, 'Harakatun wa idh- 
thirabun fisy-syai' («AI $ Mb, S&- gerakan 
dan goncangan pada sesuatu (barang/benda)), 
seperti ungkapan kalimat midat al-aghshan 
(SKsEY p3U- dahan-dahan bergerak). Kedua, 
'nafun wa 'athd" (s2, & - manfaat dan 
pemberian. Sedangkan dari sudut terminologi, 
ada tiga pendapat yang diberikan ulama. 
Pertama, menurut Al-Ashfahani dan Ibrahim 
Madkur serta Al-Farisi, al-md'idah adalah 
'hidangan/pinggan yang di atasnya terdapat 
makanan dan minuman'. Kedua, menurut Ibnu 
Manzhur, al-md'idah bisa berarti 'esensi atau zat 
dari makanan itu sendiri', walaupun di sana 
tidak ada piring, dan bisa berarti 'hidangan atau 
piring saja. Ketiga, menurut Ma'luf, al-md'idah 
memunyai arti 'ruangan untuk makan'. 

Di dalam Al-Our'an, di samping nama dari 
sebuah surah, kata al-md'idah dan kata yang seasal 
dengannya terdapat di dalam lima ayat. Tiga 
ayat terdapat pada OS. An-Nahl (16): 15, OS. Al- 
Anbiya (211: 31, dan OS. Lugman 31: 10 dengan 
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menggunakan fil mudhiri (£ jka Ye - kata kerja 
masa kini/datang) tamida (2.5) yang berarti 
'bergoyang/bergerak . Dua ayat lainnya terdapat 
di dalam OS. Al-M3'idah (5J: 112 dan 114 dengan 
menggunakan kata al-md'idah yang berarti 
'hidangan'. 

Surah Al-Ma'idah termasuk golongan 
surah Madaniyah dan terdiri dari 120 ayat. 
Sekalipun ada di antara ayatnya yang di- 
turunkan di Mekah, ayat ini diturunkan sesudah 
Nabi Muhammad melakukan hijrah ke Madinah, 
yaitu di waktu haji Wada'. 

Surah ini dinamakan 'Al-Mf@'idah' (hida- 
ngan) karena memuat kisah pengikut-pengikut 
setia Nabi Isa as. yang meminta kepada Nabi Isa 
as. agar Allah menurunkan untuk mereka al- 
m@A'idah (hidangan makanan) dari langit sebagai 
tanda kebenaran dari kenabiannya (ayat 112). 

Di samping itu, surah ini dinamakan juga 
dengan Surah 'Al- Ugad' (sisi - perjanjian) 
karena kata ini terdapat pada ayat pertama, di 
situ Allah menyuruh agar hamba-hamba-Nya 
memenuhi janji setia terhadap Allah dan 
perjanjian-perjanjian yang mereka buat sesama 
manusia lainnya. Surah itu juga dinamakan 
Surah 'Al-Mungidz' (ig « penyelamat) karena 
akhir surah ini mengandung kisah tentang Nabi 
Isa as. yang menyelamatkan pengikut-pengikut- 
nya dari azab Allah. 

Surah Al-M@'idah mengandung beberapa 
pokok ajaran, yaitu tentang keimanan, hukum 
syariat, dan tiga kisah. Di dalam hal keimanan, 
surah ini merupakan bantahan terhadap orang- 
orang yang mempertuhankan Nabi Isa as. di 
dalam firman-Nya Ayat 17: “Iagad kafaral-ladzina 
gali innallaha huwal-masih ibn maryam” (15 Ka 
Pesagaril di ya a19 JG Lal - sesungguh- 
nya telah kafirlah orang-orang yang berkata, 
“Sesungguhnya Allah itu ialah Al-Masih putra 
Maryam). 

Dari sudut hukum syariat, surah ini me- 
ngemukakan antara lain keharusan memenuhi 
dan menepati perjanjian: hukum melanggar 
syiar Allah, makanan yang dihalalkan dan yang 
diharamkan: hukum mengawini wanita ahli 
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Kitab: wudu: tayamum, mandi: hukum mem- 
bunuh orang: hukum mengacau dan meng- 
ganggu keamanan, hukum gishash: hukum me- 
langgar sumpah dan kafaratnya, hukum khamar 
(minuman keras), berjudi: berkorban untuk 
berhala, mengundi nasib peruntungan: hukum 
membunuh binatang di waktu ihram, dan 
hukum persaksian di dalam wasiat. 

Adapun tiga kisah yang dimuat di dalam 
surah ini, pertama, kisah Bani Israil dan Nabi Musa 
as. yang menyuruh kaumnya memasuki 
Palestina, sebagaimana tercantum di dalam ayat 
24. Mereka berkata kepadanya, “Fadzhab anta wa 
rabbuka fagitilh innd hihund gf'idin (x£53 Esl 536 
Soylias Cah GI S3 — Pergilah kamu bersama 
Tuhanmu, dan berperanglah kamu berdua: 
sesungguhnya kami hanya duduk menanti di sini 
saja). Kedua, kisah dua anak Adam, pembunuhan 
Oabil terhadap Habil yang merupakan jarimah 

-(tindakan pidana pembunuhan) pertama yang 
terjadi di permukaan bumi. Ketiga, kisah tentang 
hidangan yang merupakan salah satu mukjizat 
luar biasa dari Nabi Isa as. di hadapan pengikut- 
pengikutnya. 

Masalah dan hal lain yang terkandung di 
dalam surah ini adalah keharusan bersikap lemah 
lembut terhadap sesama Mukmin dan bersikap 
keras terhadap orang-orang kafir: penyempurna- 
an agama Islam di zaman Nabi Muhammad saw.: 
keharusan jujur dan berlaku adil: sikap di dalam 
menghadapi berita-berita bohong, kutukan Allah 
terhadap orang Yahudi, kewajiban Rasul hanya 
menyampaikan agama, sikap Yahudi dan Nasrani 
terhadap orang Islam: Ka'bah sokoguru ke- 
hidupan manusia, peringatan Allah supaya 
meninggalkan kebiasaan Arab Jahiliyah: dan 
larangan terhadap pertanyaan yang meng- 
akibatkan kesempitan di dalam agama. 

Adapun tinjauan al-md'idah sebagai ayat, 
sebagaimana firman Allah yang terdapat di 
dalam Ayat 112 dan 114, yang berbunyi, 


£ Ea naa gi 5 Demand ot 
ol 5, bt Ja aa Opi Gema Li JB SI 
- 2 3 Pe toa aa. PA PL mL TAN GS 
Isa Hat Ol Bi Ijisi JG PUS gp sa Ula Op 


(Idz galal-hawiriyyina ya “Isa ibna Maryam hal 
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yastathi'u rabbuka an yunazzila 'alaynd md'idatan minas- 
samd' gala ittagu-llah in kuntum mu'minin) 

(Ingatlah), ketika pengikut-pengikut Isa berkata: “Hai 
Isa putra Maryam, bersediakah tuhanmu menurunkan 
hidangan dari langit kepada kami?” Isa menjawab, 
“Bertakwalah kepada Allah jika betul-betul kamu orang 
yang beriman”. 


Menurut Al-Maraghi, terdapat beberapa 
pandangan ulama yang berkaitan dengan al- 
ma@'idah ini. Sebagian ulama berpendapat, al- 
m@'idah (hidangan) itu terdiri dari khubz wa samak 
(ek, 5 — roti dan ikan), sebagian lainnya 
menafsirkannya dengan khubz wa lahm («J5 5x 
- roti dan daging), dan sebagian ulama lagi 
melihat hidangan itu sama dengan al-mannd 
((A) yang diturunkan kepada Bani Israil, 
sebagaimana yang diriwayatkan oleh Ibnu Jarir 
dari Ibnu Abbas: sedangkan Ath-Thabari 
menyatakan, bahwa hidangan itu adalah suatu 
yang dapat dimakan, kina 'alaihd ma'kulun 
(3 se tgle 6& ) sehingga boleh saja hidangan itu 
terdiri dari ikan dan roti serta boleh pula terdiri 
dari buah-buahan dari surga. 

Di samping itu, ayat yang berbunyi anzil 
'alaynd md'idatan minas-samd (US 35 ML We Upi 
- turunkanlah hidangan kepada kami dari langit) 
menurut Al-Ashfahani, ulama menafsirkannya 
dengan dua arti. Sebagian ulama menafsirkan- 
nya dengan istad'au Tha aman (Lab “5521 “mereka 
meminta makanan) dan sebagian lainnya me- 
nafsirkannya dengan istad'au 'ilman (Wis V0 
mereka memohon ilmu pengetahuan). Ilmu 
pengetahuan dinamakan juga hidangan karena 
sesungguhnya ilmu pengetahuan itu merupakan 
santapan dan sajian bagi hati ruhani, ghidzd'ul- 
gulib (»,& sit ), sebagaimana makanan yang 
menjadi hidangan dan santapan bagi tubuh 
jasmani, ghidzd'ul-abdin (0x5! sis ). 

& Afraniati Affan & Ris'an Rusli « 

MAN (06) 

Kata main (»'su ) adalah sebutan bagi segala 
macam keperluan rumah tangga, seperti periuk, 


kapak, cangkir, dan sebagainya dari benda-benda 
yang biasa dipinjam dalam kehidupan sehari- 
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hari. Selain itu, kata ini menurut Ibrahim Anis, 
juga berarti 'patuh dan taat', 'air', 'kebaikan' dan 
juga berarti 'zakat'. Kata m4'n ( s'zt ) berasal dari 
kata al-ma'n (24), yang berarti “setiap yang bisa 
dimanfaatkan, banyak atau sedikit'. Kata lain 
yang seasal dengan kata m4“in (v6 ) adalah al- 
ma'nah (1211) yang berarti 'sesuatu yang mudah'. 

Menurut Muhammad Ismail Ibrahim, 
selain memunyai arti tersebut di atas, kata m4 “in 
(o'su ) juga berarti 'tempat yang tinggi yang 
mungkin didiami karena banyak kebaikan di 
dalamnya atau karena ada mata air yang meng- 
alir”. Kelihatannya pengertian ini diambil dari 
kata: ma'ana al-m@' (“X5 :23) yang diartikannya 
sebagai 'air mengalir' (sala wa jard - 5 JL). 

Al-MAn (5st ) adalah nama salah satu 
surah di dalam Al-Our'an, yang menempati 
urutan ke-107 di dalam mushhaf. Surah ini terdiri 
atas 7 ayat, termasuk golongan surah-surah 
Makkiyah, diturunkan sesudah OS. At-Takatsur 
(102). Nama al-ma'in (5s ) diambil dari kata 
“al-md dn” (vs) yang terdapat pada Ayat 7 
dan merupakan satu-satunya kata yang ter- 
cantum di dalam Al-Our'an. 

Surah Al-Ma'in menerangkan sifat-sifat 
orang yang mendustakan agama, yaitu: orang 
yang menghardik anak yatim, orang yang tidak 
mau menganjurkan memberi makan orang 
miskin, orang yang lalai melaksanakan shalat, 
orang riya, dan orang yang enggan menolong 
dengan barang yang berguna. 

Terdapat perbedaan pendapat dalam meng- 
artikan kata al-md'in di dalam ayat ini. Menurut 
Muhammad Husain Ath-Thabathabai, kata al- 
md'in (oyew ) di sini berarti 'setiap barang yang 
bisa digunakan untuk menolong orang lain dalam 
rangka memenuhi kebutuhan hidupnya', seperti 
meminjami uang, berbuat baik kepada orang, dan 
meminjamkan perkakas rumah tangga. Lebih 
lanjut Ath-Thabathabai menambahkan, sebagian 
ulama menafsirkan kata al-m4in (os) di sini 
sebagai 'zakat'. Ini, katanya, adalah pendapat 
golongan Ahlu Sunnah, yang berasal dari riwayat 
Ali bin Abi Thalib. 

Tidak jauh berbeda dengan Ath- 
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Thabathabai, Ahmad Mustafa Al-Maraghi 
mengartikan kata al-main (vs ) di sini sebagai 
sesuatu, yang menurut adat (kebiasaan), di- 
perlukan baik oleh orang miskin maupun oleh 
orang kaya, seperti periuk, timba, dan kapak. 

Meskipun terdapat beberapa makna dari 
kata md'in (0's4 ), namun makna-makna ter- 
sebut tetap mengacu pada makna asal, yaitu 
barang yang berguna atau bermanfaat. 


# Hasan Zaini & 


MAWA (gk) 

Kata ma'w@ (s,k ) adalah ism makin dari akar kata 
awa - ya wiy — awiyyan wa ma'wa (- sj - sg 
nuru :4 ). Di dalam berbagai bentuknya, kata ini 
disebut 36 kali di dalam Al-Our'an. 

Pakar bahasa, Ibnu Faris, menyebutkan 
bahwa rangkaian kata yang terdiri dari huruf 
hamzah (4), waw (»), dan ya («$ )' memiliki arti 
at-tajammu' (SA - berkumpul). Dari asal kata 
ini lahir, misalnya, ungkapan awd ila kadza 
(SI sj )yang berarti indhamma ilaihi (& 5-1 - 
menggabungkan diri kepadanya). Ma'wa (s3) 
adalah tempat kembali (berkumpul) segala 
sesuatu, siang dan malam. 

Kata ma'wd terulang 22 kali di dalam Al- 
Our'an. Kata ini digunakan untuk menunjuk 
kepada dua tempat kembali (berkumpul) ma- 
nusia di akhirat kelak, yaitu surga dan neraka. 
Surga sebagai ma'wi disebut 3 kali dan neraka 
sebagai ma'wd disebut 19 kali. 

Surga sebagai ma'wd disebutkan di dalam 
OS. As-Sajadah (32): 19, OS. An-Najm (53): 15, dan 
OS. An-Nazi'at (79): 41. Di dalam OS. As-Sajadah 
(32): 19, ma'w& disebut berkaitan dengan balasan 
surga sebagai tempat kembali bagi orang-orang 
yang beriman dan beramal saleh atas apa yang 
telah mereka kerjakan. Di dalam OS. An-Najm 
(53): 15, ma'w@ disebut berkaitan dengan pem- 
bicaraan tentang Muhammad saw. yang melihat 
Jibril dalam rupanya yang asli di Sidratul 
Muntaha. Di sisi Sidratul Muntaha ini terdapat 
jannah al-ma'wa (sy). Ibnu Abbas me- 
nyebutkan bahwa annatul-ma'wa adalah tempat 
kembalinya roh-roh para syuhada. Di dalam OS. 
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An-Nazi'at (79): 41, ma'wa disebut berkaitan 
dengan pembicaraan tentang balasan surga 
sebagai tempat kembali yang akan diperoleh 
orang-orang yang takut melakukan maksiat 
kepada Tuhannya dan mencegah dirinya dari 
menuruti hawa nafsu. 

Adapun neraka sebagai ma'wa disebutkan 
di dalam OS. Ali Imran (3): 151, 162, dan 197, 
OS. An-Nisa (41: 97, 121, OS. Al-Ma'idah (51:72, 
OS. Al-Anfal (81:16, OS. At-Taubah (9J: 73 dan 
95, OS. Yiinus (10): 8, OS. Ar-Ra'd (13J: 18, OS. 
Al-Isra' (17): 97, OS. An-Nur (24): 57, OS. Al- 
Ankabiit (291: 25, OS. As-Sajadah (32): 20, OS. 
Al-Jatsiyah (45): 34, OS. Al-Hadid (571: 15, OS. 
At-Tahrim (661: 9, dan OS. An-Nazi'at (79): 41. 

Di dalam OS. Ali 'Imrin (3: 151, ma'wa 
disebut berkaitan dengan keadaan yang dialami 
oleh orang-orang kafir yang menyekutukan 
Allah berupa rasa takut di dalam hati mereka, 
tempat kembali mereka kelak adalah neraka. 
Itulah seburuk-buruk tempat tinggal bagi orang- 
orang yang lalim. 

Di dalam OS. An-Nisa' (4:97, ma'wa disebut 
berkaitan dengan orang-orang yang diwafatkan 
malaikat dalam keadaan menganiaya diri 
sendiri. Ketika ditanya keadaannya, mereka 
menjawab bahwa mereka adalah orang-orang 
tertindas di negeri Mekah. Para malaikat berkata, 
“Bukankah bumi Allah itu luas sehingga kamu 
dapat berhijrah ke bumi itu?”. Tempat kembali 
mereka itu adalah jahanam, dan jahanam itu 
seburuk-buruk tempat kembali. 

Di dalam OS. Al-M“'idah (5: 72, ma'wa 
disebut berkaitan dengan penegasan Allah swt. 
tentang kekafiran orang-orang yang berkata 
bahwa Allah adalah Isa Al-Masih, putra Maryam: 
padahal, Al-Masih sendiri berkata, “Hai Bani 
Israil, sembahlah Allah, Tuhanku dan Tuhanmu.” 
Lanjutan ayat lebih mempertegas bahwa bagi 
orang-orang yang menyekutukan Allah, pasti 
Allah mengharamkan surga dan tempat kembali 
mereka adalah neraka. Tidaklah ada bagi orang- 
orang lalim itu seorang penolong pun. 

Di dalam OS. Al-Anfal (8): 16, ma'wa disebut 
berkaitan dengan orang-orang yang mendapat 
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kemurkaan Allah, yaitu mereka yang lari dari 
medan perang, kecuali yang berbelok sebagai 
siasat atau bergabung dengan pasukan lainnya. 
Mereka yang lari dari medan perang tersebut 
tempat kembalinya adalah jahanam, seburuk- 
buruk tempat kembali. 

Selanjutnya, orang-orang yang akan me- 
nempati ma'wd sebagai tempat kembali di akhirat 
kelak adalah orang yang mengangkat orang kafir 
sebagai pemimpin (OS. Al-Anfal (81:16): orang- 
orang yang tidak mengharapkan pertemuan 
dengan Allah serta merasa puas dan tenteram 
dengan kehidupan dunia (OS. Yiinus (10): 7-8): 
orang-orang yang tidak memenuhi seruan Tuhan 
(OS. Ar-Ra'd (13): 18): orang-orang yang men- 
jadikan berhala sebagai sesembahan (OS. Al- 
'Ankabit (291: 25): orang-orang yang sesat (OS. 
Al-Isra' (17): 97): orang-orang fasig (OS. As-Sajadah 
(32): 20): orang-orang yang melupakan hari 
pertemuan dengan Allah (OS. Al-Jatsiyah (451: 34), 
orang-orang munafik dan orang-orang kafir (OS. 
Al-Hadid (57): 15): orang-orang yang thaga (| .&b) 
(melampaui batas) dan mengutamakan kehidupan 
dunia (OS. An-Nazi'at (791: 37-38). & Salahuddin & 


MADAIN ( sjlas) 

Kata madf'in adalah bentuk jamak dari kata madinah 
(&x ), yang berarti 'kota'. Akar katanya adalah 
m-d-n (0 — »— e). Dari akar kata ini diperoleh kata 
kerja madana — yamdunu (?545 — 5x2), kata kerja 
tamaddana — yatamaddanu (5515 — 5x5 ), dan kata 
benda madinah (:&x ) tersebut. 

Kata kerja madana seperti di dalam kalimat 
madana fulinun (54 sx. ), berarti 'seseorang 
datang ke kota dan bermukim di sana'. Adapun 
kata kerja tamaddana berarti “berperilaku seperti 
orang kota' atau 'berperadaban': bentuk mash- 
dar-nya adalah tamaddun (542 ) yang berarti 
'peradaban'. Sementara itu, kata madinah (1555) 
berarti 'kota' atau “kota besar'. Bentuk jamak- 
nya adalah mudun (532 ) dan mada'in (»3m ). 

Di dalam Al-Our'an, kata madinah di- 
sebutkan sebanyak empat belas kali, dan kata 
madG'in sebanyak tiga kali. Penyebutan kata 
madG'in itu terdapat pada OS. Al-A'raf (7): 111, 
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yang berbunyi, “Oalu arjih wa akhdhu wa arsil fil- 
mad@'in hisyirin” ( oa 8 “sis sei Ai JB 
Gerk— & Mereka (para pemuka kaum Firaun itu) 
menjawab, tangguhkan ia (Musa) dan sau- 
daranya (Harun) serta kirimkan orang-orang 
yang akan menghimpun (tukang-tukang sihir| 
ke seluruh negeri): OS. Asy-Syu'ara' (26): 36, 
berbunyi, “Oalu arjih wa akhihu wab “ats fil- -mada'i in 
hisyirin” (ore oi dh 36 Kei 6 - 
Mereka menjawab: tangguhkanlah ia dan saudaranya 
serta kirimkan orang-orang yang akan menghimpun 
I hykang- tukang sihir! ke seluruh negeri). OS. Asy- 
Syu'ara' (261: 53, berbunyi, “Fa arsala Fir'aunu fil- 
madg'in hisyirin” (sepi oi Bose Jab - - 
Lalu Firaun mengirimkan orang-orang yang 
akan mengumpulkan (tentaranya) ke seluruh 
negeri). 

Para mufasir mengartikan kata al-madi'in 
yang terdapat pada ayat tersebut sebagai kota- 
kota di seluruh negeri yang berada di bawah 
kerajaan Firaun. Al-Oasimi menyebutkan bahwa 
yang dimaksud al-madf'in (3x5 Jitu adalah kota- 
kota di dataran tinggi wilayah-wilayah Mesir. 
Demikian juga Abu As-Su'ud meriwayatkan di 
dalam tafsirnya bahwa yang dimaksud al-madf'in 
itu adalah kota-kota di daratan Mesir yang para 
pemuka ahli sihirnya dikenal kepiawaiannya di 
berbagai kota negeri itu. 

Ketiga ayat yang menyebutkan kata madd'in 
itu masing-masing berkait dengan penindasan 
yang dilakukan oleh Firaun bersama segenap 
kekuatannya terhadap Bani Israil. Para pem- 
bantu Firaun adalah orang-orang yang setia 
sehingga perintah-perintah penguasa itu selalu 
mereka penuhi. Di dalam ayat-ayat itu pe- 
nyebutan kata fil-mad@'in didahului f1 amr (kata 
perintah), arsil (4-5!) dan ib'ats (545), yang 
berarti 'kirimkan' atau 'utuslah', serta dengan 
fil madhi (kata kerja) arsala (Y.'! ), yang berarti 
'mengirim' atau 'mengutus', dan masing-masing 
diikuti kata hisyirin («,— ). Kata hisyirin 
(x— ) adalah bentuk jamak dari hisyir (,:w ) 
berarti 'yang mengumpulkan', yakni para 
pembantu Firaun itu ditugasi mengerahkan 
kekuatan dengan jalan menghimpun para tukang 
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sihir dari berbagai kota di negerinya untuk meng- 
hadapi Nabi Musa dan umatnya. 

Upaya pengerahan para tukang sihir untuk 
menghadapi Nabi Musa itu disebabkan Firaun 
dan para pembantunya menilai Musa sebagai 
seorang tukang sihir yang lihai dan ulung, 
sebagai dinyatakan kembali di dalam OS. Al- 
A'raf (7): 109, “Oalal-mala'u min gawm Fir' guna inna 
hadzi la sahirun 'alim" (LI op ya Yudi ae 

J£ Ss iiua « Para pemuka kaum Firaun itu 
berkata: Sesungguhnya ia (Musaj adalah seorang 
ahli sihir yang hebat). Oleh karena itulah, mereka 
merekomendasikan kepada Firaun untuk tidak 
“menghabisi” Musa, melainkan menangguhkan- 
nya dulu serta membiarkan ia dan saudaranya, 
Harun, tetap hidup, sebagaimana dinyatakan di 
dalam OS. Al-A'raf (7): 111 dan OS. Asy-Syu'ara' 
(261: 36 di atas. Jawaban para pembantu Firaun 
itu dikemukakan sebagai saran agar mem- 
perhadapkan Musa dengan para tukang sihir 
dari lingkungan Firaun. 

Pada OS. Asy-Syu'ars' (26): 53, diceritakan 
tindakan Firaun yang mempersiapkan tentara 
untuk mengejar Musa dan kaumnya yang ber- 
usaha pergi pada malam hari. Firaun mengirim 
petugas untuk mengumpulkan bala tentara di 
seluruh negeri untuk menyusuli kepergian Musa 
dan kaumnya itu. Ayat tersebut berbunyi, “Fa 
arsala Fir'aunu fil-mad@'in hisyirin” (5555 Ju 55 
Ora oa @ # Maka Firaun mengirimkan orang 
yang mengumpulkan tentaranya ke kota-kota). 
Kepergian tersebut dilakukan Musa atas perintah 
dan petunjuk Allah kepadanya, sebagaimana 
tersebut pada OS. Asy-Syu'ara' (261: 52, “Wa 
auhaind la Misd an asri bi La mnakum muttaba'un” 
(oya &) Gong al DI Iejaga d! Ws35- Kami pe- 
rintahkan kepada Musa: “Pergilah pada malam 
hari dengan membawa hamba-hamba-Ku (Bani 
Israil) karena kamu sekalian akan disusuli). 
& Aminullah Elhady & 


MADYAN ( yu) 

Madyan (5x ) adalah nama salah satu suku 
bangsa Arab kuno yang memunyai hubungan 
erat dengan bangsa Israil dan “Arab Ismailiyah, 
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yang keduanya merupakan keturunan Nabi 
Ibrahim. Kaum Madyan adalah kaum Nabi 
Syuaib (OS. Al-A'raf (7): 85, OS. At-Taubah (9J: 
70, OS. Hid (11J: 84, dan OS. Al-“'Ankabit (29): 
36). Mereka bertempat tinggal di antara Teluk 
'Agabah dan Laut Merah di balik kota Hijr dan 
hidup sekitar 1600-900 SM. Daerah ini juga 
merupakan tempat perlindungan Musa (se- 
belum menjadi nabi) dan akhirnya Musa me- 
nyunting seorang gadis yang berasal dari sana 
(OS. Al-Oashash (28): 20-28). Kaum Madyan ini 
disebut di dalam Al-Our'an sebanyak 10 kali di 
dalam 7 surah. 

Seperti tergambar di dalam Al-Our'an, 
mata pencarian kaum Madyan—yang ter- 
utama—adalah perniagaan. Hal ini terlihat dari 
isyarat Al-Our'an OS. Hiid (11): 84 dan 85 yang 
berisi pernyataan bahwa Nabi Syuaib melarang 
kaumnya untuk melakukan kecurangan dalam 
hal timbangan dan takaran. 

Sebagaimana penjelasan Sulaiman Nadwi, 
kaum Madyan tinggal di pemukiman orang- 
orang Moab, yang kondisi masyarakatnya, 
khususnya para wanitanya, jarang didapati 
masih suci. Dijelaskan bahwa perempuan Moab 
dan Madyan merusak tentara-tentara muda 
Israil yang datang dari Mesir di dalam tenda- 
tenda yang mereka buat di areal milik Moab dan 
Madyan. Sebagai akibat dari ini, penyembahan 
terhadap Ba'al yang tadinya hanya berlaku bagi 
orang-orang Madyan dan Moabi menjalar pula 
sampai pada orang-orang Israil. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang khusus mem- 
bicarakan kaum Madyan, seperti disebut di atas, 
menyangkut Nabi Syuaib as. yang diutus Tuhan 
untuk memperbaiki perilaku mereka. Nasihat- 
nasihat yang disampaikan oleh Nabi Syuaib 
kepada kaum Madyan ini, antara lain meliputi 
1) yang patut disembah hanyalah Allah swt., 2) 
tidak boleh curang dalam hal takaran dan 
timbangan, 3) dilarang duduk-duduk di jalanan 
sambil mengganggu dan menakut-nakuti orang- 
orang beriman, 4) dilarang melakukan per- 
musuhan, 5) wajib memohon ampun kepada 
Tuhan atas segala kesalahan yang telah di- 
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perbuat, 6) wajib memerhatikan sejarah dengan 
mengingat kembali peristiwa tragis, berupa 
kehancuran yang pernah dialami beberapa umat 
sebelumnya, seperti kaum Tsamud, dan 7) di- 
larang membuat kerusuhan di bumi. Nasihat- 
nasihat Nabi Syuaib as. tersebut tidak di- 
indahkan oleh kaum Madyan: bahkan, mereka 
tentang. 

Kehancuran kaum Madyan ini, disebut di 
dalam Al-Our'an terutama karena menentang 
dan mendustakan Nabi Syuaib as. Kehancuran 
mereka ini digambarkan Tuhan sebagai “ditimpa 
gempa dahsyat (OS. Al-A'raf (7|: 91 dan OS. Al- 
'Ankabit (29): 37) yang disertai suara yang 
sangat keras (OS. Hiid (11): 94 dan 95) sehingga 
mereka mati bergelimpangan di rumah mereka 
masing-masing, seakan-akan mereka tidak 
pernah mendiami tempat itu. & Suwito « 


MAFRUDH (2s) 

Kata mafridh (2, ) adalah ism maf'nl (kata 
objek) dari kata al-fardh (» — ,— sp, ) yang 
menunjukkan kepada makna 'al-huzz' (#55 - 
memotong). Misalnya, bila disebut faradhtul- 
khasyabah (1235 &555 ), maka yang dimaksud 
ialah aku memotong sebuah kayu. Al-fardh 
(253 ) juga berarti “wajib'. Disamping itu kata 
faradha (155) dapat pula berarti 'athd (| ji - 
memberi) dan 'dharaha' (- » - membelah, 
menjauhkan). Faradha (“55 ) dapat juga ber- 
makna 'itsbata' (:.  - menetapkan atau menentu- 
kan). Misalnya apabila seseorang ditetapkan 
bagian (jatah) rezekinya dikatakan furidha li fulan 
(9 33). 

Kata mafridh (5, ) dan kata-kata lain 
yang seasar dengannya di dalam Al-Our'an 
tersebut sebanyak 18 kali: 4 kali di dalam bentuk 
faradha (25 ): 2 kali di dalam bentuk faradhtum 
( Png ): 2 kali di dalam bentuk faradhna ( &55 ):1 
kali di dalam bentuk tafridhu (“»,# ): 6 kali di 
dalam bentuk faridhah (&- 5): 1 kali di dalam 
bentuk faridhun (52,6) dan 2 kali di dalam 
bentuk mafridha ( (5, ), sedangkan kata mafridh 
(25m ) itu sendiri ditemukan hanya 2 kali, 
yaitu dalam OS. An-Nisa' |4J: 7 dan 118. 
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Di dalam OS. An-Nisa (4l: 7, Allah swt. 
berfirman: 
LG Lah ALA ORANG JATI IG US Lai JEI 
Kaya Cai SP BL Dn oral IG 
(Lir-rijali nashibun mimmd tarakal-walidini wal- 
agrabina wa lin-nisd'i nashibun mimmd tarakal-wdlidani 
wal-agrabiina mimma galla minhu au katsura nashiban 
mafridhan) 
“Bagi laki-laki ada hak bagian dari harta peninggalan 
ibu-bapa dan kerabatnya, dan bagi wanita ada hak bagian 
(pula) dari harta peninggalan ibu-bapak dan kerabatnya, 
baik sedikit atau banyak menurut bagian yang telah 
ditetapkan”. 


Ayat ini berkaitan dengan pembagian harta 
warisan. Menurut Al-Farra', kata nashiban mafridh4 
(Win Chai) berarti 'gisman wijiba' (Gl, Urg - 
bagian yang sudah pasti), sedangkan menurut Al- 
Akhfasy ialah al-mugaddarul-wijib (2 NY AA — 
ketentuan yang wajib). 

Sedangkan di dalam OS. An-Nisa' |4J: 118, 
La'anahullihu wa gala la'attakhidzanna min 'ibadika 
nashiban mafradhd (Bxce 54 SAE DG Sial 
Logis Cas « Allah melaknatinya (Setan itu) dan 
Isebagaimanaj ia berkata: “Saya benar-benar 
akan mengambil dari hamba-hamba Engkau 
bagian yang sudah ditentukan (untuk saya)”. 
Ayat ini berkaitan dengan pernyataan syetan 
terhadap orang-orang yang berbuat syirik 
(memperhambakan diri kepada selain Allah) 
bahwa ia akan mengambil bagian-bagian yang 
ditentukan baginya guna menyesatkan mereka. 
Ada yang mengatakan bahwa yang dimaksud 
bagian yang ditentukan itu ialah potensi-potensi 
jahat yang terdapat di dalam diri manusia. Maka 
melalui potensi-potensi itulah ia menjerumus- 
kan hidup seseorang. Al-Ourthubi menafsirkan 
nashiban mafriidha (C2yx2 Uas )itu ialah memper- 
untukkan kesesatan dan godaan yang ada di 
dalam diri orang-orang kafir dan durhaka itu 
buat setan. Maksudnya godaan dan kesesatan 
yang ada di dalam diri mereka merupakan lahan 
subur buat setan, sedangkan Rasyid Ridha, di 
dalam Al-Manir, menjelaskan bahwa yang 
dimaksud nashiban mafriidhA (C2, x2 Cas ) di dalam 
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OS. An-Nisa (4): 7 itu adalah haggun mu'ayyanun 
magthi'un (& y3& 5x 5x - hak yang dinyatakan 
dengan pasti) yang tak seorang pun dapat 
menguranginya. Ayat ini berkaitan dengan 
hukum fard'idh (»& -harta pusaka) yang 
bagian-bagiannya sudah ditentukan dengan 
pasti untuk yang berhak menerimanya 

Mengenai kata nashiban mafradha 
(Wi Cs) di dalam OS. An-Nisa' (4: 118, 
menurut Muhammad Abduh ialah bagian yang 
sudah ditentukan atau diperuntukkan buat 
setan di dalam diri setiap orang berupa potensi 
untuk berbuat jahat. Ini termasuk dari dua jalan 
yang telah dibentangkan Allah bagi manusia 
(najdain) sebagaimana disebutkan di dalam OS. 
Al-Balad (90): 10 yang berbunyi: wa hadaindhun- 
najdain (3s! x5an, -Dan Kami telah me- 
nunjukkan kepadanya dua jalan). 

Yang dimaksud dengan dua jalan itu ialah 
jalan kebajikan dan jalan kejahatan. Mufasir seperti 
Ath-Thabari juga mengemukakan tafsiran yang 
sejalan dengan ini. Demikian pula tafsiran kata 
mafriidh yang terdapat di dalam OS.An-Nisa' (41: 7. 

Setelah meneliti kata mafriidh dan beberapa 
bentuk kata turunannya didapati makna dari 
segi bahasanya dengan banyak variasi antara 
lain: 'memotong', 'membelah', 'menjauhkan', 
dan 'menentukan', sedangkan kata mafriidh yang 
terdapat di dalam Al-Our'an lebih mengarah 
kepada makna 'sesuatu yang ditentukan atau 
ditetapkan'. Hal ini sebagaimana dipahami dari 
ayat 7 OS. An-Nisa', yaitu yang berkaitan 
dengan pembagian harta pusaka, dan ayat 118 
pada surah yang sama yang berkaitan dengan 
bagian yang ditetapkan bagi setan yakni me- 
manfaatkan potensi jahat yang sudah ada di 
dalam diri manusia. Makna-makna yang ber- 
variasi itu sebenarnya dapat dipertemukan ke 
dalam satu pengertian, yaitu misalnya ketika 
kita hendak menentukan atau memperuntuk- 
kan sesuatu bagi seseorang, maka terlebih 
dahulu kita memisahkannya dari yang lain. 
Pemisahan itu boleh jadi dengan jalan me- 
motong, membelah, atau menjauhkannya dari 
yang lain. « Ahmad Kosasi 
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MAFTUN ( 5'pis ) 

Maftin adalah bentuk maf'ul dari kata fatana — 
yaftinu — fatnan — fatin — maftan (&— ix — 
S4 — 6 ), berakar dari huruf-huruf fa (5), ta 
(&) dan nin (6) menunjukkan arti 'menguji'. 
Dari makna denotatif tersebut berkembang 
menjadi, antara lain 'cobaan', karena menguji 
kesabaran seseorang tatkala ditimpa musibah, 
apakah ia mampu menerima dan rela atas 
cobaan itu atau tidak, atau menguji kesabaran 
seseorang tatkala mendapatkan karunia, apakah 
ia mampu menahan dirinya untuk menggunakan 
karunia itu berdasarkan tujuan yang dikehen- 
daki syara': 'membakar', seperti dikatakan: 
“fatantudz-dzahaba bin-ndr” (34 LAM 5 - saya 
membakar emas dengan api), maksudnya 
menguji keaslian emas dengan api: 'siksaan' 
karena ia merupakan ujian atas pelanggarannya, 
apakah ia tetap akan mengulangi pelanggar- 
annya ataukah ia bertaubat: “kesesatan” karena 
biasanya orang yang tidak lulus dari ujian ia 
akan sesat: 'perempuan yang menggiurkan' 
karena merupakan ujian bagi pria normal yang 
memandangnya, dan 'yang gila' karena ia telah 
terpikat atas godaan yang merupakan ujian 
baginya, sehingga tidak dapat membedakan 
mana yang benar dan mana yang salah, akalnya 
tidak berfungsi secara normal. 

Menurut Al-Ashfahani, penggunaan kata al- 
fitanlal-maftan (sg. ) pada dasarnya berasal 
dari: “idkhdludz-dzahabin-ndra li tazhhara jaudatuhu 
mir-rada'atihi" (B9 23633 REI UU HAN JLN — 
memasukkan/menguji emas ke dalam api, se- 
hingga tampak yang asli dari yang jelek/yang ber- 
campur). Selanjutnya, digunakan secara konotatif 
untuk: “idkhdlul-insknin-nira” (1&1 SESI IKI - 
memasukkan/mengazab manusia ke dalam api) 
seperti pada OS. Adz-Dzariyat (51): 13. 

Kata maftin (vyx ) dan pecahannya di 
dalam Al-Our'an berulang 60 kali dan kata maftin 
sendiri hanya disebutkan satu kali, yaitu OS. Al- 
Oalam (68): 6. Penggunaan kata maftin di dalam 
ayat tersebut berkaitan dengan tuduhan orang- 
orang kafir atas diri Nabi saw. sebagai orang gila. 
Ayat tersebut berbunyi: biayyikumul-maftin 
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(03 “St - siapa di antara kamu yang gila). 
Al-Aufi dari Ibnu Abbas, Mujahid, dan lainnya 
mengartikan kata maftin di dalam ayat tersebut 
dengan al-majniin (yang gila). Menurut Oatadah, 
Abu Ubaid, dan Al-Akhfasy, kata al-maftin 
berarti 'orang yang dituduh gila. Menurut Al- 
Rajiz, Al-Hasan, dan Ibnu Abbas, kata maftin 
berarti 'fitnah'. Al-Farra' berkata, al-maftin 
berarti: “al-majninul-ladzi fatanahusy-syaithan” 
(St 3 sid Sah - orang gila yang tergiur 
oleh ajakan setan). Sebagian ulama berpendapat 
bahwa al-maftin berarti al-mu'adzdzab (? SAK — 
yang diazab), berdasarkan perkataan orang 
Arab: fatantadz-dzahaba bin-ndri idza hammaitahi 
(Ep IL LAS 8 - engkau menguji emas 
dengan api apabila engkau memanaskannya) 
dan OS. Adz-Dzariyat (51): 13, berbunyi: 
yaumahum 'alan-ndri yuftaniin (by JT Je A dy 
- pada hari mereka diazab di atas api neraka). 
Sebagian yang lain berpendapat bahwa al-maftiin 
adalah 'setan', karena setan itu menyebarkan 
fitnah dalam agama, yakni setan yang berhasil 
membujuk manusia, sehingga manusia terpikat 
olehnya dan tidak dapat menggunakan akal 
sehatnya. Pendapat ini dikuatkan pula oleh 
Oatadah dengan alasan bahwa setan menyebar- 
kan fitnah agar manusia tersesat dari kebenaran. 
Namun, jika memerhatikan konteks ayat se- 
belumnya, makna maftiin di dalam ayat tersebut 
adalah Nabi saw. yang dituduh atau difitnah 
sebagai orang gila karena menyampaikan ajaran 
baru (Islam). 

Bentuk lain dari kata maftin di dalam Al- 
Our'an adalah (a) fatanna (3) dan penambah- 
annya berulang tujuh kali, misalnya OS. Al- 
An'am (6): 53 yang berkaitan dengan ujian Allah 
terhadap orang kaya dan orang miskin atas 
tanggungjawab sosialnya masing-masing: (b) 
fatani (Y,5 ) satu kali, dalam OS. Al-Burij (85|: 
10). Ayat tersebut berkenaan dengan orang 
munafik yang suka mencelakakan dan menunggu 
kehancuran orang Mukmin: (c) futintum ( 113) 
satu kali, yakni OS. Thaha (20): 90, berkaitan 
dengan cobaan yang dialami oleh kaum Nabi 
Harun as. berkenaan dengan anak lembu: (d) 
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futind (1,35) satu kali, yakni OS. An-Nahl (161: 
110, berkaitan dengan sahabat Nabi saw. yang 
mendapatkan cobaan atau siksaan sebelum 
mereka berhijrah ke Madinah: (e) taftin (z4 ) satu 
kali (OS. Al-Taubah (9J: 49), berkenaan dengan 
orang munafik yang enggan untuk berperang 
(Tabuk) karena khawatir akan terpikat oleh 
wanita-wanita Romawi. Namun, Allah me- 
negaskan bahwa kekhawatiran mereka untuk 
berperang disebabkan karena kelemahan iman 
mereka dan hal itu merupakan fitnah bagi 
mereka, (£) tuftanin (53 ) satu kali (OS. An- 
Nami (27): 47), berkenaan dengan ujian yang di- 
timpakan kepada umat Nabi Shalih as., kaum 
Tsamud: (g) naftin ( Peri ) dua kali, yakni OS. Thaha 
(20): 131, berkaitan dengan kehidupan dunia 
sebagai ujian bagi manusia, siapa di antara 
mereka yang berpaling dari jalan lurus dan 
mementingkan kehidupan duniawi dan siapa 
yang tetap pada jalan yang lurus, dan OS. Al- 
Jinn (72): 17, berkaitan dengan Al-Our'an sebagai 
ujian bagi manusia, siapa di antara mereka yang 
memilih Al-Our'an (jalan lurus) dan siapa yang 
mengingkarinya: (h) yaftin (.& ) dan pe- 
nambahannya lima kali, misalnya OS. An-Nisa' 
(4): 101, berkaitan dengan shalat dalam keadaan 
bepergian, yakni boleh menggashar shalat ketika 
bepergian, terutama jika ada kekhawatiran 
dicelakai atau diserang oleh orang-orang kafir, 
(i) yuftanu (2) dan penambahannya tiga kali, 
yakni OS. At-Taubah (91: 126, berkaitan dengan 
ujian terhadap orang-orang munafik, OS. Adz- 
Dzariyat (51): 13, berkaitan dengan azab bagi 
orang-orang yang berpaling dari Al-Our'an pada 
hari pembalasan, dan OS. Al-Ankabit (291: 2, 
berkaitan dengan ujian yang akan diberikan 
kepada setiap orang beriman untuk mengetahui 
kualitas keimanannya: (j) futin (5 ) satu kali 
(OS. Thaha (20): 40), berkaitan dengan cobaan 
yang dialami oleh Nabi Musa as. selama di dalam 
asuhan keluarga Firaun, (k) fitin (56) satu kali 
(OS. Ash-Shaffit (37): 163), berkaitan dengan 
ketidakberdayaan sembahan-sembahan orang 
musyrik untuk menyesatkan orang-orang 
beriman: dan (I) fitnah (15 ) serta penambahan- 
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nya 34 kali, misalnya OS. Al-Anfal (|8J: 25, 
berkenaan dengan cobaan atau siksaan yang 
tidak hanya ditujukan kepada orang zalim atas 
dosa sosial yang dibuatnya, dan ayat 28, ber- 
kaitan dengan harta dan anak-anak sebagai ujian 
bagi orang beriman (pembahasan lebih rinci 
tentang fitnah dapat dilihat pada entry “fitnah”). 
Dengan demikian, maftin ( s'zx ) dan 
pecahannya di dalam Al-Our'an, pada umumnya 
berarti ujian atau cobaan, baik berupa siksaan 
ataupun berupa nikmat untuk mengetahui 
apakah mereka yang diuji tetap beriman atau 
mereka berpaling dari kebenaran (kafir). Itu 
berarti bahwa makna tersebut adalah sesuai 
dengan makna denotatifnya. & Arifuddin Ahmad & 


MAGHDHUB ( Y'pak ) 

Kata maghdhib adalah bentuk ism maf'al (me- 
nunjukkan objek) dari kata ghadhab (£25 ). Kata 
ghadhab sendiri terambil dari kata ghadhiba - 
yaghdahabu — ghadhaban (Wae — Ctak — Luas 
berakar dengan huruf-huruf ghain (5), ah" 
(2) dan bd (.u), yang mengandung makna 
dasar 'keras'. Menurut M. Ouraish Shihab, kata 
al-maghdhiib berasal dari kata ghadhab yang 
maknanya memberikan kesan 'keras', 'kokoh', 
dan 'tegas'. Misalnya, singa, banteng, batu 
gunung, dan sesuatu yang merah padam — 
termasuk wajah yang merah padam— kesemua- 
nya digambarkan melalui akar kata ghadhab. Di 
dalam kaitan itu, Abd. Muin Salim menjelaskan 
bahwa orang yang keras akhlaknya disebut 
rajulun ghadhib (&ya£ yx3 ): bahkan, kata al- 
ghadhiib (adi) juga diartikan dengan 'al- 
hayyatul-khabitsah' (“G1 5 - ular yang jahat). 
Dengan demikian, ghadhab berarti 'sikap keras', 
'tegas', 'kokoh', dan 'sukar tergoyahkan' yang 
diperankan oleh pelakunya terhadap suatu objek. 
Sikap itu apabila diperankan oleh manusia 
dinamai “amarah'. Akan tetapi, bila diperankan 
oleh Allah maka walaupun ghadhab diterjemah- 
kan dengan 'amarah' atau 'murka', namun yang 
dimaksudkan adalah kehendak-Nya untuk 
melakukan tindakan tegas dan keras berupa 
siksaan. Dengan kata lain, ghadhab di sisi Allah 
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ialah kehendak-Nya memberi hukuman kepada 
orang yang bersalah. Jadi, 'murka Allah' adalah 
siksa atau ancaman siksa-Nya. 

Kata maghdhiib (54 ) —tepatnya al- 
maghdhib (3x3 )— disebutkan hanya sekali 
di dalam Al-Our'an, yakni pada OS. Al-Fatihah 
(11:7, Shirathal-ladzina an'amta 'alaihim ghairil- 
maghdhibi 'alaihim wa-ladh-dhallin (SLSI yi be 
GILA V3 Ag sayah p£ see. - (yaitu) jalan 
orang-orang yang telah Engkau anugerahkan 
nikmat kepada mereka: bukan (jalan) yang 
dimurkai dan bukan (pula jalan) mereka yang 
sesat). Al-maghdhiibi 'alaihim (xx EA) 
adalah orang-orang yang berhak memperoleh 
siksaan karena perbuatannya. Namun, tentang 
siapakah mereka, ayat ini tidak menjelaskannya. 
Oleh karena itu, para pakar berbeda pendapat 
tentang siapa yang dimaksudkan dengan al- 
maghdhiibi 'alaihim. Jumhur ulama menyatakan 
bahwa mereka adalah orang-orang Yahudi, 
berdasarkan hadits yang bersumber dari Adi bin 
Hatim bahwa Nabi saw. bersabda, “Al-yahidu 
maghdhibun 'alaihim wan-nashira dhullal" 
(OSK SI male Laka Sypdl — Yahudi adalah 
mereka yang dimurkai dan Nasrani adalah 
mereka yang sesat). (HR. Abu Daud dan At- 
Turmudzi). Al-Fakhrur Razi di dalam Tafsir Al- 
Kabir, menulis bahwa al-maghdhibi 'alaihim tertuju 
kepada orang-orang Yahudi sebagai akibat 
keingkaran mereka terhadap ajaran-ajaran yang 
dibawa oleh para rasul. Penafsiran ini sejalan 
dengan firman Allah di dalam OS. Al-Bagarah 
(21:61 dan OS. Ali Imran (3): 112, ... wa b4'd bi 
ghadhabin minal lah (SI ya yak s3 - ... serta 
mereka mendapat kemurkaan dari Allah). 

Menurut Rasyid Ridha bahwa yang di- 
maksudkan dengan al-maghdhiibi 'alaihim ialah 
orang-orang yang melanggar kebenaran setelah 
mereka mengetahuinya dan orang-orang yang 
mengingkari serta tidak mau menerima syariat 
Allah, padahal semua itu telah sampai kepada 
mereka. Ini berarti bahwa yang dimurkai Allah 
adalah orang-orang yang telah sampai kepada 
mereka dakwah berupa ad-dinul-hagg (3 "2x - 
agama yang benar) sebagai syariat Allah, namun 
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mereka menolak dan meninggalkan kebenaran 
tersebut: bahkan, berpaling kepada kebiasaan- 
kebiasaan yang diwariskan orang tua dan nenek 
moyang mereka, sehingga mereka mendapatkan 
siksaan di dalam neraka sebagai tempat yang 
paling buruk. Pendapat lain menyatakan, al- 
maghdhibi 'alaihim adalah orang-orang musyrik: 
orang-orang yang tidak membaca Al-Fatihah di 
dalam shalat: atau orang-orang yang mengikuti 
bidah. Sementara itu, Ibnu Katsir dan Al- 
Ourthubi memperkuat pendapat bahwa yang 
dimaksudkan adalah orang-orang Yahudi. 
Alasan mereka, tafsir —melalui hadits— Nabi 
saw. lebih utama dan lebih baik. 

Pakar tafsir Al-Our'an, M. Ouraish Shihab 
menegaskan bahwa wajar sekali bila Nabi saw. 
menjadikan orang-orang Yahudi sebagai contoh 
kongkret untuk arti al-maghdhiibi 'alaihim. Sebab, 
dua belas kali dari dua puluh empat kali kata 
ghadhab dan berbagai bentuknya yang ditemu- 
kan di dalam Al-Our'an adalah di dalam konteks 
pembicaraan tentang berbagai pelanggaran 
yang dilakukan oleh orang-orang Yahudi. 
Mengingat pula, kata yahiid (»',4: ) di dalam Al- 
Our'an adalah berkonotasi negatif. Hal ini 
dibuktikan dengan beberapa tindakan negatif 
atau pelanggaran orang-orang Yahudi yang 
mengakibatkan murka Allah, seperti (1) me- 
ngingkari tanda-tanda kebesaran Ilahi: (2) 
membunuh para nabi tanpa alasan yang benar, 
(3) iri hati dan membangkang akibat anugerah 
Allah yang diberikan kepada orang lain: (4) 
membantah keterangan-keterangan Rasululah:, 
dan (5) mempersekutukan Allah serta mem- 
personifikasikannya di dalam bentuk sapi. 

Dari uraian di atas, dipahami bahwa kata 
al-maghdhab (“2x53 ) di dalam Al-Our'an 
mengandung makna 'orang-orang yang di- 
murkai'. Di dalam hal ini adalah mereka yang 
karena perbuatan-perbuatannya wajar untuk 
mendapatkan ancaman (siksa) Allah, termasuk 
orang yang telah mengenal kebenaran tetapi 
enggan mengikutinya. Jadi, walaupun hadits 
Nabi saw. dan penafsiran mayoritas ulama telah 
menetapkan al-maghdhiibi 'alaihim (wis » pax) 
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adalah orang-orang Yahudi, namun dapat 
diperluas pengertiannya bahwa siapa pun yang 
berbuat seperti pelanggaran-pelanggaran yang 
dilakukan oleh orang-orang Yahudi maka pasti 
tergolong al-maghdhiibi 'alaihim, di dalam arti 
'dimurkai Allah'. « Muhammadiyah Amin « 


MAGHLOB (Dika ) 
Maghliib adalah bentuk ism fa'l dari kata ghalaba — 
yaghlibu — ghalban/ghalbatan (SENOE — Lg — LG) 
yang merupakan turunan kata yang tersusun dari 
huruf-huruf ghain (& ), lam (J), dan ba (—). 
Makna denotasinya menunjukkan al-guwwah (3 
- kekuatan), al-gahr (yi - perkasa), atau asy- 
syiddah (3351 - keras). Makna denotatif itu ke- 
mudian berkembang menjadi, antara lain: 
'mengalahkan' karena memiliki kekuatan lebih 
besar daripada yang lain: 'mendominasi' karena 
kekuatannya lebih besar: "menguasai karena 
memiliki kekuatan, “membenci karena adanya 
kekuatan yang tidak diingini memaksakan 
kehendak: 'menjadi umum' karena kepopuleran- 
nya lebih kuat: al-aghlab (“35 ) yang berarti 
ghalizhur-ragbah (155 AE - keras kepala) karena 
kuatnya memegang prinsip: 'singa yang diberi 
pengekang pada lehernya' karena memaksanya 
untuk tidak dapat menoleh ke kiri atau ke kanan. 

Kata maghlib («—'x ) dan kata lain yang 
seakar dengannya di dalam Al-Our'an terulang 
31 kali, sementara kata maghliib sendiri hanya 
terulang sekali, yaitu dalam OS. Al-Oamar (54J: 
10. Kata seakar lainnya yang berbentuk kata 
kerja lampau disebutkan lima kali, ghalaba ( Jz 
- mengalahkan) seperti terdapat pada (IS. Al- 
Bagarah (2): 249: kata kerja sekarang disebutkan 
sepuluh kali, seperti kata yaghlibu (£Jx ) yang 
terdapat di dalam OS. An-Nisa' (4): 74, di dalam 
bentuk kata benda dengan bentuk ism f@'il tiga 
belas kali, seperti kata ghdliba (1 J& - yang 
menang/mengalahkan) yang terdapat pada OS. 
Ali Imran (3: 160: dan dalam bentuk mashdar 
atau kata benda, ghulban (U: - yang lebat) yang 
terdapat di dalam OS. 'Abasa |80J: 30. 

Kata maghliib di dalam OS. Al-Oamar (54: 
10 berarti 'yang dikalahkan', yakni Nabi Nuh as. 
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dikalahkan oleh kesombongan kaumnya yang 
tidak mau menerima ajaran yang disampai- 
kannya. Karena itulah, Nuh as. memohon kepada 
Allah swt. agar menimpakan azab kepada mereka. 
Menurut sebagian mutfasir, adanya doa para rasul 
agar umatnya diazab karena adanya izin dari 
Allah swt. sendiri. Di dalam kaitan ini, Nabi Nuh 
as. memohon kepada Allah swt. agar umatnya 
diazab. Kemudian, Allah swt. menurunkan hujan 
lebat dan memancarkan mata air dari bumi 
sehingga terjadi banjir besar yang menenggelam- 
kan mereka, termasuk putra Nabi Nuh as. sendiri. 

Kata yang seakar dengan kata maghiiib di 
dalam Al-Our'an digunakan dalam beberapa 
makna dengan berbagai bentuknya. Di dalam 
bentuk ism fa'il, ghAlib/ghAlibin (Be | S3&-orang/ 
orang-orang yang menang) digunakan berkaitan 
dengan, antara lain: Nabi saw. yang diberi beberapa 
petunjuk oleh Allah berkaitan dengan peperangan. 
Di antara petunjuk itu adalah bahwa tidak ada 
kemenangan bagi umatnya kecuali dengan per- 
tolongan Allah (OS. Ali Imran (3): 160): kisah umat 
Nabi Musa as. yang diperintahkan memasuki 
sebuah perkampungan, tetapi mereka enggan 
karena penghuninya sangat keras. Akan tetapi, dua 
orang di antara mereka mengatakan bahwa kalau 
tawakal kepada Allah pastilah kalian akan menang 
(OS. Al-Ma'idah (5J: 23), di dalam OS. Yusuf (12): 
21, berkaitan dengan kisah Nabi Yusuf as. ketika 
dibeli oleh seorang pembesar Mesir dan berharap 
anak itu dapat menjadi anaknya dan karenanya 
mereka memperlakukan Yusuf as. dengan penuh 
kasih sayang. Peristiwa itu merupakan rencana 
dan kehendak dari Allah swt. meskipun telah 
mengalami kesulitan hidup, akhirnya Yusuf 
menjadi orang terhormat dengan kemampuannya 
untuk menakbirkan mimpi. Ini menunjukkan 
bahwa Allah ghilibun “ala amrimi (04 Je JG - 
menguasai segala urusan-Nya). Jadi, kata ghilib di 
dalam ayat ini berarti ' menguasai . Makna itu tidak 
terlepas dari makna dasarnya 'kuat', karena yang 
menguasai pasti lebih kuat. Makna 'menguasai' 
juga digunakan untuk kata kerja ghalabii (1,4s - 
mereka menguasai) yang terdapat di dalam OS. 
Al-Kahfi (18): 21 yang artinya “... orang-orang yang 
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menguasai urusan mereka berkata: “Sesungguhnya kami 
akan membuat sebuah rumah peribadatan di atasnya”. Ayat 
ini berkaitan dengan kisah Ashhab Al-Kahfi. 
Setelah 309 tahun dimatikan, mereka dihidupkan 
kembali oleh Allah swt. sebagai bukti kekuasaan- 
Nya. Demikian pula pada OS. Al-Mu'miniin (23): 
106, “Mereka berkata: “ya Tuhan kami, kami telah dikuasai 
oleh kejahatan kami dan kami adalah orang-orang yang 
sesat”. 

Di dalam bentuk kata kerja, selain ber- 
makna 'menguasai' seperti disebutkan di atas 
juga berarti 'mengalahkan', seperti dinyatakan 
di dalam OS. Al-Anfal (8J:65, “Hai Nabi, kobarkanlah 
semangat para Mukmin itu untuk berperang. Jika ada 
dua puluh orang yang sabar di antara kamu, niscaya 
mereka akan mengalahkan dua ratus orang musuh. Dan 
jika ada seratus orang (yang sabar) di antara kamu, 
niscaya mereka akan mengalahkan seribu orang kafir” 
demikian halnya pada OS. Al-Bagarah (2): 249, 
yang menceritakan tentang kisah Thalut dengan 
pasukannya yang sedikit tetapi mampu me- 
ngalahkan pasukan Jalut yang jumlahnya sangat 
besar. Pada OS. Ali Imran (3): 12 kata satughlabiina 
(Oi ) juga berarti 'terkalahkan', yaitu bahwa 
orang-orang kafir (Yahudi) pasti akan dikalahkan 
oleh Nabi saw. dan pasukannya. Ayat itu turun 
berkaitan dengan orang Yahudi. Yaitu, ketika 
Nabi saw. dan pasukannya kembali ke Madinah, 
beliau mengumpulkan orang-orang Yahudi dan 
mengajak mereka untuk masuk Islam, supaya 
tidak mengalami nasib yang sama dengan orang- 
orang Ouraisy di perang Badr. Lalu, mereka 
mengatakan bahwa orang Ouraisy memang 
pantas kalah karena mereka tidak tahu perang, 
sementara mereka menganggap dirinya sangat 
kuat. Selain itu, juga berarti 'menang', seperti 
dinyatakan di dalam OS. Al-Mujadilah (58|: 21, 
“Allah telah menetapkan: “Aku dan rasul-rasul-Ku pasti 
akan menang”. Sesungguhnya Allah Mahakuat lagi 
Maha Perkasa”. 

Kata ghulban (Cz ) di dalam OS. 'Abasa (80): 
30 ditafsirkan oleh Ibnu Abbas dan Mujahid 
dengan pohon yang rindang yang mengelilingi 
kebun dan banyak terkumpul, pohon yang besar 
dan tinggi. Sementara itu, Oatadah dan Ibnu 
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Zaid menafsirkannya dengan pohon kurma yang 
lebat. Pohonnya yang besar dan rindang. Semua 
penafsiran itu tidak menyalahi makna dasar kata 
ghulban itu sendiri, “kuat' atau "mendominasi. 
Penggunaan kata ghulban pada ayat tersebut 
sebenarnya merupakan penggunaan dalam 
bentuk kiasan, di mana pada dasarnya kata 
ghulban itu memunyai makna 'leher yang 
dibelenggu' Orang yang keras kepala dinamakan 
aghlab (2? &f) karena kerasnya pendiriannya, 
laiknya leher yang dibelenggu. Demikian halnya 
dengan singa yang pada lehernya diberi pe- 
ngekang, sehingga tidak dapat menoleh yang 
juga dinamakan al-aghlab (455 ). 

& Arifuddin Ahmad & 


MAGHLOLAH (iya) 

Kata maghliilah adalah bentuk ism maf'al dari kata 
ghalla ( je ), yang menurut Ibrahim Al-Anbari 
(pengarang AI-Mausi 'ah Al-Jur'Aniyah) memunyai 
makna dasar 'menembus', 'melewati', 'melalui 
sesuatu': misalnya 'air melewati pohon-pohor'. 
Kemudian, kata ini berkembang dan memunyai 
beberapa arti. 

Kata maghlilah (54: ) dan segala bentuk 
turunannya disebut di dalam Al-Our'an se- 
banyak 16 kali dan dapat dikelompokkan 
menjadi tiga macam. Pertama, yang bermakna 
'dengki dan iri hati', seperti di dalam firman 
Allah, “Dan Kami cabut segala macam dengkildendam 
yang berada di dalam dada mereka”. (OS. Al-A'raf (7): 
43). Ayat ini menjelaskan akan kemuliaan dan 
keadaan penghuni surga yang tidak menjumpai 
rasa dendam dan iri hati di dalam hati mereka. 
Wahbah Az-Zuhaili menjelaskan bahwa makna 
min ghillin (Y#) pada ayat tersebut, para 
penghuni surga itu semuanya terbebas dari sifat 
iri hati, dengki, dan dendam karena Allah telah 
mencabut dan memelihara dari sifat-sifat yang 
tercela tersebut. Bukan itu saja, tetapi sifat iri 
hati di antara mereka hilang walaupun mereka 
melihat yang lainnya mendapat tempat yang 
lebih tinggi (tingkatan yang lebih tinggi di dalam 
surga) sehingga Ali ra. mengatakan, “Saya 
sangat mengharapkan kiranya saya, Utsman, 
Thalhah, dan Zubair termasuk di antara orang- 
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orang tersebut di atas.” (HR. Ibnu Jarir At-Tabari 

dari Oatadah). 

Kedua, yang bermakna 'khianat', seperti di 
dalam firman-Nya, “Tidak mungkin seorang nabi 
berkhianat di dalam urusan harta rampasan.” (OS. Ali 
“Imran (3): 161). Ayat ini menjelaskan kejujuran 
dan keadilan Rasulullah saw. dalam hal pem- 
bagian ghanimah (harta rampasan). 

Ketiga, yang bermakna 'terbelenggu': 
makna ini terbagi dua. 

a. Sebagai kiasan bagi orang yang kikir, se- 
bagaimana yang terdapat di dalam OS. Al- 
Isra' (17): 29, “Dan janganlah kamu jadikan 
tanganmu terbelenggu pada lehermu dan jangan 
kamu terlalu mengulurkannya.” Wahbah Az- 
Zuhaili menjelaskan bahwa kata maghliilah 
(jk ) pada ayat tersebut menunjukkan 
adanya larangan seseorang bersifat kikir: 
tangan yang terbelenggu di leher menunjuk- 
kan adanya sifat keengganan untuk meng- 
ulurkan dan menafkahkan sesuatu kepada 
sesama manusia. 

b. Sebagai siksaan dan azab yang ditimpakan 
para penghuni neraka, tangan mereka ter- 
belenggu sehingga mereka tidak leluasa 
bergerak, “Sesungguhnya Kami menyediakan bagi 
orang-orang kafir rantai belenggu dan neraka yang 
menyala-nyala.” (OS. Al-Insan (761: 4). Selain 
ayat ini, yang bermakna 'azab' dapat pula 
dilihat pada OS. Al-Haggah (691: 30 dan OS. 
Yasin (36|: 8. 

Ibnu Faris menjelaskan bahwa walaupun 
kata ini memunyai makna konotatif yang ber- 
macam-macam, makna-makna itu memunyai 
hubungan karena sifat dengki dan iri hati dapat 
menembus hati, bahkan dapat bersarang di 
dalam hati seseorang dan bila seseorang sudah 
dihinggapi penyakit dengki dan iri hati, ia sangat 
sulit berlaku adil: bahkan, dengan mudah ia 
berbuat khianat karena biasanya tangan hendak 
memberikan haknya kepada orang yang berhak 
menerimanya, namun, sifat dengki yang muncul 
dari dalam hati dapat mengakibatkan tangan 
tersebut laksana terbelenggu dan enggan mem- 
berikan sesuatu. & Murni Badru « 
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MAGHRAM (25) 

Kata maghram («x ) adalah bentuk mashdar mimi 
(Ke jXa — kata jadian yang menggunanakan 
huruf mim) dan merupakan turunan dari akar kata 
yang tersusun dari huruf-huruf: ghain (# ),ra( 5), 
dan mim (€) dengan arti dasar “keharusan dan 
keterpaksaan', demikian Ibnu Faris. Makna ini 
senada dengan hadits Nabi yang mengatakan: 14 
tahillul-mas'alatu illd lidzi ghurmin mufzhi'in 
( gak P TANI ati Ja Y- tidak halal meminta- 
minta kecuali bagi orang yang memunyai 
keperluan yang harus segera terpenuhi atau 
karena terpaksa melakukannya). Makna dasar 
tersebut kemudian berkembang menjadi, antara 
lain 'mengutang' karena orang yang mengutang 
biasanya ia lakukan karena terpaksa dan ia juga 
memunyai keharusan untuk membayarnya: 'rugi' 
karena harus melakukan sesuatu karena terpaksa, 
misalnya membayar zakat karena terpaksa 
sehingga merasa rugi kehilangan harta secara 
percuma: 'denda' karena terpaksa harus dibayar, 
'cinta yang menyala-nyala' karena terpaksa harus 
disalurkan, 'dosa' karena merupakan utang yang 
harus dan terpaksa harus dibayar. Kaitannya 
dengan dosa ini ada hadits Nabi di dalam bentuk 
doa yang menyatakan: A “idzu bika minal-ma'tsami 
wal-maghram ((AI SUN 52 Uh St — Ya Allah! 
Jauhkanlah saya dari hal yang membawa kepada 
dosa dan utang (dosa dan maksiat)). 

Kata maghram («4 - merasa rugi) dan 
pecahannya di dalam Al-Our'an terulang 6 kali 
dan kata maghram sendiri terulang tiga kali, yaitu 
pada At-Taubah (91: 98: Ath-Thiar (52): 40, dan 
Al-Galam (68): 46. Kata lainnya adalah al-ghirimin 
(mw ,Wi - orang-orang yang berutang), seperti 
dinyatakan di dalam OS. At-Taubah (91: 60), 
gharima («5 - yang seharusnya) terdapat di 
dalam Al-Furgan (25): 65: dan mughramin (HS ye'k. 
- orang-orang yang menderita kerugian) ter- 
dapat di dalam OS. Al-Wagi'ah (56): 66. 

Kata maghram («55 -merasa rugi) di dalam 
OS. At-Taubah (9j: 98 berkaitan dengan perilaku 
sebagian orang Arab Badui, yaitu apabila 
mengeluarkan sebagian hartanya di jalan Allah, 
mereka merasa rugi. Sifat demikian dimiliki oleh 
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orang-orang munafik yang ada di antara mereka, 
sebagaimana disebutkan sebelumnya bahwa 
orang Arab Badui termasuk orang yang sangat 
berat kekufuran dan kemunafikannya. Pernyata- 
an Al-Our'an itu tidak berarti menghinakan orang 
Arab Badui dan sebagian kelompok masyarakat 
yang memang memiliki tabiat yang demikian, 
tetapi sangat terkait dengan kondisi sosial ketika 
itu. Orang Badui ketika itu tinggal jauh dari kota, 
tempat orang Islam: mereka buta huruf, dan 
memunyai kebudayaan yang terbelakang. 

Kaitan maghram di dalam OS. Ath-Thir (52): 
40 ada Al-Furgin (25): 65 berarti “sesuatu yang 
harus atau pasti terjadi'. Ayat tersebut me- 
rupakan bagian dari doa hamba-hamba Allah 
terkasih yang mengharapkan agar terhindar dari 
azab neraka Jahanam karena azab tersebut harus 
dan pasti terjadi, innahii kana gharamd (Ws 0S Si). 
Bila dikaitakan makna dasarnya, maka gharamd 
berarti sesuatu yang harus dan terpaksa dijalani 
oleh orang-orang yang sewaktu di dunia me- 
lakukan pelanggaran-pelanggaran terhadap 
ajaran Allah yang disampaikan melalui rasul- 
rasul-Nya. Adapun ghdrimin (::36 ), di dalam OS. 
At-Taubah (9J: 60, berarti orang-orang yang 
berutang. Dikatakan demikian karena mereka 
harus dan terpaksa melakukan utang demi 
mempertahankan hidupnya. Orang yang ber- 
utang di dalam ayat itu merupakan kelompok 
yang berhak mendapatkan zakat. Bila dikaitkan 
dengan makna dasarnya, maka orang yang 
berutang tidak karena terpaksa, seperti hanya 
untuk mendapatkan tambahan modal, tidak 
berhak mendapatkan zakat karena mereka tidak 
di dalam kesulitan. 

Pemaparan ayat-ayat di atas menunjukkan 
bahwa penggunaan maghram dan pecahannya 
tidak ada yang keluar dari makna dasarnya, 
yaitu tetap mengacu pada makna yang di 
dalamnya terkandung 'suatu keharusan dan 
keterpaksaan'. & Arifuddin Ahmad & 


MAGHRIBAIN (49) 
Kata maghribain («sx ) adalah bentuk dua 
(mutsannd majrir) dari kata maghrib (— x) dan 
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berasal dari kata gharaba — yaghrubu — gharban — 
ghuriban ((WWYA—CE— Lk — 5 )-. Kamus 
Mu 'jamul-Wasith mengutip bahwa kata al-maghrib 
(»AJ) sama artinya dengan al-gharb (4), 
yakni “arah terbenamnya matahari atau arah 
barat ': lawan katanya al-masyrig (8:3) dan asy- 
syarg (3) yang berarti 'arah terbitnya 
matahari atau arah timur'. Al-maghrib (» A5 ) 
juga berarti "waktu terbenamnya matahari'. Al- 
maghribin (064 ) yang artinya 'dua barat' 
maksudnya adalah 'timur dan barat' karena 
suatu tempat merupakan timur dan barat bila 
dilihat dari arah yang berlawanan. 

Di dalam Al-Our'an terdapat kata bentuk 
tunggal, bentuk dua, dan bentuk jamak dari kata 
maghrib (— x ), baik diungkapkan dalam kalimat 
sumpah maupun bukan. Al-maghrib (AI ) 
digunakan sebagai objek sumpah oleh Allah swt. 
untuk merujuk kepada tempat di barat, saat 
terbenamnya matahari, atau semua daerah yang 
menempati wilayah barat, demikian ungkap Ar- 
Raghib Al-Ashfahani di dalam Mu jam Mufradat 
li Alfazhil-Jur'An. Oleh Ibnu Oayyim Al-Jauziyah 
di dalam At-Tibyan fi Agsamil-Jur'an dijelaskan 
bahwa bentuk tunggal al-maghrib (w AN) juga 
digunakan sebagai objek sumpah yang meng- 
gambarkan keesaan dan kekuasaan Allah atas 
manusia dan alam semesta, seperti tersurat di 
dalam OS. Al-Muzzammil (731: 9. Kata al-maghrib 
(v3) disebut tujuh kali di dalam Al-Gur'an, 
yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 115, 142, 177, 
258, OS. Al-Kahfi (18): 86, dan OS. Asy-Syu'ara' 
(26): 28. 5 

Al-magribain ( »& xd! ) berarti "matahari 
memunyai dua arah terbenam': yang pertama 
adalah tempat atau arah terbenamnya matahari 
pada musim dingin (asy-syita' - ,:13 ) dan yang 
kedua adalah tempat atau arah terbenamnya 
pada musim panas (ash-shaif - x4 ). Demikian 
pula maksud dari al-masyrigain ( $y4 ), yaitu 
'tempat atau arah terbitnya matahari pada 
musim dingin dan musim panas'. Hal ini 
diungkapkan oleh Ibnu Manzhur di dalam 
kamus lengkapnya Lisinul-'Arab. Al-magribain 
(08 ) disebut satu kali di dalam Al-Our'an, 
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yakni di dalam OS. Ar-Rahman (55): 17. Konteks 
ayat ini memang menghendaki pengungkapan 
dalam bentuk dua karena ayat-ayat sebelumnya 
mengisahkan hal-hal yang berpasangan atau 
yang berjumlah dua, seperti matahari dan bulan, 
langit dan bumi, manusia dan jin. Ayat-ayat 
berikutnya membicarakan dua surga untuk 
manusia dan jin atau surga dunia dan surga 
akhirat dan di dalam kedua surga itu ada dua 
mata air yang mengalir. Dengan demikian, 
jelaslah terlihat keserasian gaya bahasa dengan 
pengungkapan di dalam bentuk maghribain dan 
masyrigain. 

Kata maghrib (—x ), digunakan pula di 
dalam bentuk jamak, yakni al-maghirib (— 4 ) 
seperti pada ayat yang menggambarkan sum- 
pah Allah swt. di dalam OS. Al-Ma'arij (70): 40. 
Abi Bakr Muhammad As-Sijistani menjelaskan 
di dalam Tafsir Gharibil-Jur'in bahwa yang di- 
maksudkan oleh kata yang berbentuk jamak ini 
adalah “tempat-tempat terbit dan tenggelam 
matahari berbeda-beda tiap harinya pada 
waktu musim dingin dan musim panas'. Al- 
masydrig (83 ) dan al-maghirib (— 43) 
menggambarkan proses terbit dan terbenam- 
nya matahari pada tiap-tiap hari dan pe- 
ngungkapan keseluruhan proses terbit dan 
tenggelamnya bintang-bintang serta planet- 
planet. Oleh karena itu, konteks ayat ini me- 
merlukan bentuk jamak dari al-masyrig dan al- 
maghrib yaitu al-masyirig ( aah ) dan al-maghirib 
(2). 

Ibnu Oayyim Al-Jauziyah juga menyata- 
kan bahwa sangatlah tepat pengungkapan 
sumpah dengan al-masyirig (8/43) dan al- 
maghirib (— 6x3 ) di dalam konteks ayat pada OS. 
Al-Ma'arij (70) ini. Allah swt. menggambarkan 
kekuasaan-Nya dan kesempurnaan-Nya di- 
dalam menciptakan manusia dan kesanggupan- 
Nya untuk membinasakan umat yang tidak 
patuh kepada-Nya. Sebagaimana Allah me- 
ngingatkan bahwa sesungguhnya Allah ta'ala 
kuasa untuk menerbitkan matahari setiap hari 
dari tempat terbitnya yang berbeda-beda dan 
menghilangkannya pada waktu terbenam, tetapi 
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Allah tidak melakukan hal ini hingga mereka 
merasakan ganjaran setimpal yang diancamkan 
kepada mereka. & Amany Burhanuddin Lubis & 


MAHABBAH ( 251.) 

Mahabbah (254) berasal dari akar kata yang 
tersusun dari huruf ha' dan ba' (5). Artinya 
adalah 'cinta' (lawan 'benci'). 

Dalam Al-Our'an, kata mahabbah tersebut 
sekali: dalam OS. Thaha (20): 39. Berbicara 
tentang salah satu dari tiga karunia yang 
dilimpahkan oleh Allah kepada Nabi Musa as. 
yaitu: pertama, ilham yang diberikan kepada 
ibunya agar meletakkannya di dalam peti, 
kemudian menghanyutkannya di sungai Nil, 
kedua, dilemparkannya kecintaan dari Allah 
kepadanya: dan ketiga, diasuhnya dia di bawah 
pengawasan Allah. 

Sementara ulama memahami penggalan 
(&£ 28 Wis ia, — “dan Aku telah melemparkan 
kepadamu cinta dari-Ku), dalam arti: “Aku telah 
mencintaimu, dan barang siapa yang dicintai 
Allah maka Yang Maha Kuasa itu akan me- 
nanamkan rasa cinta ke dalam hati makhluk- 
Nya terhadap siapa yang dicintai-Nya.” Dalam 
konteks ini Nabi Muhammad saw. bersabda: 
“Jika Allah mencintai seorang hamba, Dia akan 
menyeru malaikat Jibril dan berfirman: “Wahai 
Jibril, sesungguhnya Aku mencintai si Anu, maka 
cintailah dia”, maka Jibril pun mencintainya. 
Kemudian Jibril berseru kepada penghuni langit: 
“Sesungguhnya Allah mencintai si Anu, maka 
cintailah dia”, maka penghuni langit pun 
mencintainya, lalu dijadikanlah untuknya 
penerimaan baik (simpati) di bumi (Demikian 
juga sebaliknya jika seseorang dibenci oleh 
Allah)” (HR. Bukhari dan Muslim melalui Abu 
Hurairah). 

Ada juga yang memahami penggalan ayat 
ini dalam arti: “Dan Aku telah melemparkan 
kecintaan dan kasih sayang ke dalam hati 
manusia terhadap dirimu wahai Musa, sehingga 
Firaun yang merupakan musuh-Ku dan musuh- 
mu pun jatuh cinta kepadamu begitu melihatmu 
untuk pertama kali.” 
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Thahir Ibn “Asyur menggarisbawahi kata 
(«5 ) minnildari-Ku. Menurutnya kata tersebut 
mengisyaratkan, bahwa cinta dan kasih sayang 
terhadap Nabi Musa as. itu adalah sesuatu yang 
bersifat luar biasa, karenaia timbul bukan karena 
faktor-faktor yang biasa melahirkan cinta, seperti 
perkenalan atau keuntungan yang diperoleh. 
Dari sini, tulisnya, istri Firaun begitu melihat 
Musa as. langsung menyatakan: 

“Ia adalah penyejuk mata bagiku dan bagimu. 
Janganlah engkau membunuhnya, mudah-mudahan ia 
bermanfaat bagi kita atau kita ambil ia menjadi anak (OS. 
Al-Oashash (281: 9). Demikian, istri Firaun yang 
bernama Asiyah menyatakan kesenangan dan 
kebahagiaannya dan menilai Musa as. sebagai 
penyejuk matanva, sebelum dia menyatakan 
harapannya untuk memperoleh keuntungan 
atau menjadikannya anak. 

Sayid Outhub berkomentar, bahwa se- 
telah peristiwa pelemparan peti ke sungai Nil, 
lalu ke pantai, kemudian sampai ke tangan 
musuh Allah dan musuh Musa, yang kesemua- 
nya mencerminkan kekerasan dan kekasaran 
serta diselubungi oleh ketakutan yang men- 
cekam, tiba-tiba dilemparkan kepada bayi yang 
kecil itu, yang tidak memiliki sedikit pun 
kemampuan —dicampakkan kepadanya— 
cinta dan kasih sayang Allah. Segala sesuatu- 
nya pun, serta merta berubah. “Alangkah hebat 
kodrat kuasa Allah yang menjadikan cinta 
sedemikian lembut bagaikan perisai yang 
lumpuh di hadapannya segala hantaman: 
hempasan ombak dan gelombang tidak berdaya 
menghadapinya dan tirani dengan segala 
keangkuhan dan kekuatannya bertekuk lutut, 
sehingga tidak mampu menyentuh yang di- 
limpahi kasih Allah itu, kendati dia adalah bayi 
yang sedang menyusu, bahkan tidak mampu 
berucap.” Demikian lebih kurang Sayid Outhub. 
Memang cinta kasih yang bersemai dalam hati 
seseorang dapat melahirkan sesuatu yang 
mustahil dalam pandangan kebiasaan. Benci 
diubahnya menjadi kasih dan musuh menjadi 
sahabat. Demikian, wa Allahu A'lam. 

& Salim Rusydi Cahyono & 
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MAHD (45) 

Kata mahd (44: ) berasal dari mahada — yamhadu — 
mahdan (145 — 3g — Ag), terdiri atas huruf mim, 
ha', dan dil, yang pada dasarnya bermakna 
'menyiapkan' dan 'memudahkan'. Dikatakan, 
mahadtul-amra (8 514: - aku menyiapkan 
sesuatu urusan) artinya memulainya. Mahada wa 
mahhada wa tamahhadal-firasya: basathahi 
(ia at AS, P3 ag) artinya membentang- 
kan karpet/tikar. Segala sesuatu yang dibentang- 
kan, seperti tikar misalnya disebut al-mihad (34 ). 
Mahdush-shabiy («»! Xe ) adalah ayunan/tempat 
tidur bayi. Neraka jahanam disebut mihid karena 
merupakan tempat berdiamnya orang-orang 
kafir. 

Kata mahd ( 4x4: ) dan berbagai derivasinya 
disebutkan di dalam Al-Our'an sebanyak enam 
belas kali, yaitu: OS. Ar-Rim (30): 44, Al- 
Muddatstsir (74): 14, Adz-Dzariyat (51): 48: Al- 
MS'idah (5J: 110: Maryam (19): 29: Ali Imran 
(3): 12, 46 dan 197, Thaha (20) 53, Az-Zukhruf 
(43): 10: Al-Bagarah (2): 206: Al-A'raf (7): 41: 
Ar-Ra'ad (13): 18: OS. Shad (38): 56: dan OS. An- 
Naba (78): 6. 

Di dalam OS. Thaha (20): 53 dan (IS. Az- 
Zukhruf (43): 10, kata mahd, oleh sebagian ahli 
gira'ah membacanya dengan mihidan (15 ). 
Ulama Kufah membacanya dengan mahdan 
(1242). Adapun ulama lainnya, termasuk Abu 
Ubaid dan Abu Hatim membacanya denga 
mihadan (5x) dengan alasan adanya kesamaan 
dengan ayat yang terdapat di dalam OS. An- 
Naba', 'alam naj'alil-'ardha mihadan ( Jai di 
St ,2531 ). Di dalam OS. Thaha (20): 53 tersebut 
dapat dipahami bahwa Allah swt. menempat- 
kan manusia di bumi ini untuk menjalani 
kehidupan dunianya dalam rangka memper- 
siapkan bekal untuk kehidupan akhirat yang 
lebih tinggi. Demikian pula seorang bayi di- 
tempatkan di dalam ayunan dan dididik untuk 
persiapan menghadapi kehidupan yang lebih 
mulia dan lebih baik di kemudian hari. 

Kata mahd (1x5 ) di dalam OS. Maryam (191: 
29, oleh sebagian mufasir, diartikan dengan sarir 
(2 sranjang/tempat tidur) dalam bentuk 
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ayunan, dan sebagian yang lain mengatakan 
bahwa yang dimaksud mahd di situ ialah pang- 
kuan ibunya sendiri. Kata mahd yang terdapat di 
dalam OS. Al-Ma'idah (5J: 110: Maryam (19): 20, 
Ali Imran (3):46, semuanya berkaitan dengan 
perihal Nabi Isa as. bahwa ia mendapatkan 
keistimewaan dari Allah swt. dengan diberinya 
kemampuan berbicara ketika ia masih bayi (di 
dalam ayunan). Di antara ucapan Nabi Isa as. 
dalam membela ibunya terhadap berbagai 
tuduhan dari kaumnya, gila inni 'abd Allah 
Ataniyal-kitaba waja'alani nabiyya (SI Xx H JB 
Wi dan LSI GSl - sesungguhnya aku ini 
hamba Allah, Dia memberiku Al-Kitab (Injil) dan 
Dia menjadikan aku seorang Nabi). 

Di dalam OS. Thaha (20J: 53: Az-Zukhruf 
(481: 10: An-Naba' (781:6 terdapat dua kata mahd 
(ap) dan satu mihid. Semuanya menjelaskan 
bahwa bumi ini diumpakanan sebagai ham- 
paran yang dipersiapkan untuk didiami umat 
manusia. Sementara itu, kata mihid (54. ) yang 
menunjukkan kepada neraka sebagai tempat 
yang sejelek-jeleknya terulang di dalam enam 
ayat, dan kesemuanya beriringan dengan kata 
jahanam (OS. Al-Bagarah (2): 206: Ali Imran (31: 
12 dan 197, Al-A'raf (7): 41: Ar-Ra'ad (13J: 18, 
dan Shad (38): 56. « H. Baharuddin HS « 


MAHIDUN ( Ojak) 

Mahidin adalah bentuk plural dari kata mdhid, 
bentuk fa“! (pelaku) dari kata: mahada —- yamhadu — 
mahdan — mihid (3a6 — Xx — Xp — Xp“ berakar 
dari huruf-huruf mim (#), hd (—»), dan dal (5) 
menunjukkan arti 'meratakan' dan 'memudah- 
kan'. Dari makna itu berkembang menjadi, 
antara lain 'menghamparkan' atau 'memben- 
tangkan', karena yang demikian membuat rata 
permukaannya sehingga mudah dilewati, 'me- 
nyusun' atau 'memperbaiki' karena yang de- 
mikian dapat memudahkan pemakaiannya: 
'tempat tidur”, karena ia terbentang rata se- 
hingga nyaman dan mudah tidur, 'ayunan bayi', 
karena yang demikian memudahkan tidur bagi 
bayi, makna ini digunakan pula di dalam hadits 
Nabi, misalanya uthlubil-'ilma minal-mahdi ilal-lahdi 
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(ah II Gp dd Hi - tuntutlah ilmu dari 
ayunan (sejak kecil) sampai ke liang lahad 
IwafatJ): 'tempat tinggal karena biasanya 
tempat tinggal dibuat sedemikian rupa sehingga 
mudah mengatur urusan-urusan dan nyaman 
ditempati: dan 'mukadimah' karena yang 
demikian memudahkan pengenalan lebih lanjut 
tentang isi atau hakikatnya. 

Kata mihidin (v'f4t ) dan pecahannya di 
dalam Al-Our'an berulang enam belas kali dan 
kata mihidin sendiri hanya disebutkan satu kali, 
yaitu OS. Adz-Dzariyat (51): 48, berbunyi: wal- 
'ardha farasyndhd fani 'mal-mehidin (53 2 
Osayedi gx - Dan bumi pula Kami hamparkan 
(untuk kemudahan kamu mendiaminya), maka 
Kamilah sebaik-baik yang menghamparkannya). 
Dengan demikian, penggunaan kata mdhidin di 
dalam ayat tersebut ditujukan kepada Allah swt. 
sebagai sebaik-baik yang menghamparkan bumi. 
Menurut Al-Ourthubi, penggunaan kata al- 
mdhidin di dalam bentuk plural menunjukkan 
makna at-ta'zhim ( Pa) - keagungan), mak- 
sudnya Dialah Allah yang menghamparkan 
bumi sedemikian rapi dan indah sehingga 
manusia dan makhluk-makhluk lainnya dapat 
dengan mudah melaksanakan urusan-urusan- 
nya. Ibnu Katsir menafsirkan kata al-mdhidin di 
dalam ayat tersebut dengan (menjadikan bumi) 
terhampar bagi penghuninya. 

Bentuk lain dari kata m4hidin di dalam Al- 
Our'an adalah (a) yamhadiin ( 5,34 ) disebutkan 
satu kali, yakni OS. Ar-Riim (30): 44, berkaitan 
dengan balasan bagi orang yang berbuat amal 
saleh kelak di akhirat. Umumnya ulama ahli 
tafsir berpendapat bahwa kata yamhadin di 
dalam ayat itu berarti, “dengan berbuat amal 
saleh di dunia', maka sesungguhnya mereka 
telah membuat tempat baginya yang me- 
nyenangkan di surga, seperti halnya ayunan 
bagi bayi: (b) mahada dan tamhid (xx y X2) di- 
sebutkan di dalam satu ayat, yaitu OS. Al- 
Mudadatstsir (74): 14, berkaitan dengan orang 
yang menentang Al-Our'an. Yakni, bahwa 
meskipun Allah telah melapangkan rezeki dan 
kekuasaan, namun mereka masih ingin di- 
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tambahkan. Bahkan, mereka menentang ayat- 
ayat Al-Our'an. Akibat dari perbuatan itu, kelak 
mereka dimasukkan ke dalam neraka Sagar: (c) 
mahd (x&4 ) disebutkan lima kali, tiga kali 
berkaitan dengan Nabi Isa as., terdapat di 
dalam OS. Ali Imran (3:46, Al-M3'idah (51: 110, 
dan Maryam (19): 29, yakni Isa as. bersaksi atas 
kebenaran kesaksian ibunya (Maryam) tatkala 
masih kecil (bayi) yang masih di dalam ayunan. 
Isa as. berkata: “Sesungguhnya aku ini hamba Allah, 
Dia memberiku Al-Kitab (Injil) dan Dia menjadikan aku 
seorang Nabi, dan Dia menjadikan aku seorang yang 
diberkati di mana saja aku berada, dan Dia me- 
merintahkan kepadaku (mendirikan) shalat dan 
(menunaikan) zakat selama aku hidup, dan berbakti 
kepada ibuku, dan Dia tidak menjadikan aku seorang 
yang sombong lagi celaka, dan kesejahteraan semoga 
dilimpahkan kepadaku, pada hari aku dilahirkan, pada 
hari aku meninggal, dan pada hari aku dibangkitkan 
hidup kembali” (OS. Maryam (191: 30-33). Dan dua 
kali berkaitan dengan bumi, terdapat di dalam 
OS. Thaha (20): 53 dan Az-Zukhruf (43): 10, 
yakni Allahlah yang menjadikan bumi ini 
sebagai hamparan, dan (d) mihad (s4 ) di- 
sebutkan tujuh kali, lima kali berkaitan dengan 
neraka Jahanam sebagai tempat kembali yang 
paling jelek, misalnya OS. Al-Bagarah (2): 206, 
dan satu kali berkaitan dengan tikar tidur 
penghuni neraka, yakni tikar yang terbuat dari 
api neraka, OS. Al-A'raf (7): 41 dan satu kali 
berkaitan dengan bumi, yakni Allah yang 
menghamparkan bumi, seperti dinyatakan di 
dalam OS. An-Naba' (78): 6. 

Dengan demikian, penggunaan kata 
mdhidin ( v,3st ) dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an adalah sesuai dengan makna denotatif 
kata itu sendiri, 'meratakan' dan 'memudahkar', 
yakni: bahwa Allahlah yang menghamparkan 
bumi sedemikian indah dan rapi untuk dihuni 
dan memudahkan penghuninya melaksanakan 
urusan-urusannya, surga adalah tempat tinggal 
bagi mereka yang berbuat amal saleh di dunia 
dan neraka adalah tempat tinggal bagi mereka 
yang mengingkari Allah dan Rasul-Nya (sejelek- 
jelek tempat tinggal). « Arifuddin Ahmad & 
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MAHIN (4:6) 

Kata mahin (5: ) berasal dari kata hina, yahiinu, 
hawanan, wa huwanan wa haunan (Ex — Si — DL 
Es ,—Ua,), yang secara lughawi menurut 
Ibnu Faris berarti 'tenang atau hina' (sakinah aw 
dzill 33 3 &S. ). Ibnu Manzhur mengartikannya 
sebagai al- -khizyu (£ 6 SN hina) atau 'lawan mulia' 
(nagidhul-'izzi - 4 (jai ). Kata haun (o' atau hin 
(4-3), demikian ia menambahkan, juga berarti 
'Tunak, lembut dan konsisten' (ar-rifg wal lin wat 
tatsabbut - LAN, JI, 5) ), seperti sifat Nabi 
Muhammad saw. yang berjalan dengan lemah 
lembut atau pelan-pelan. Ibrahim Anis meng- 
artikan kata haun ( v',s ) sebagai 'hormat, rendah 
hati, lemah lembut (al-wagar wat-tawadhu' war-rifg 
- HI) AS, G3). Selain itu, ia juga meng- 
artikan kata haun ( v'a) sebagai 'mudah dan 
ringan', seperti ungkapan: hawwanal amra 'alaih 
(Lis 59 Sa ), maksudnya adalah 'ia memudah- 
kan pekerjaan dan meringankannya' (sahhalahi 
wa khaffafahd - (55, 4). 

Berangkat dari pengertian kata haun (v'x ) 
tersebut, dapat dinyatakan bahwa kata mahin 
(0: ) berarti hina, lemah lembut, rendah hati. 
Namun, di dalam pemakaiannya, terutama di 
dalam Al-Our'an, kata mahin ( cx# ) lebih sering 
mengandung arti 'hina', sepeti akan dijelaskan 
lebih lanjut. 

Kata mahin («w ) di dalam Al-Our'an 
disebut empat kali, yaitu di dalam OS. As- 
Sajadah (32): 8, OS. Az-Zukhruf (43): 52, OS. Al- 
Oalam (68): 10, dan OS. Al-Mursalat (77): 20. 
Adapun kata muhin («6 ), yang seakar dengan 
mahin (xx ) disebut 14 kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 90, OS. Ali Imran (31: 178, OS. 
An-Nisa' (4): 14, 37,102 dan 151, OS. Al-Hajj (22): 
57, OS. Lugman (31): 6, OS. Al-Ahzab (33): 57, 
OS. Saba' (34): 14, OS. Ad-Dukhan (44: 30, OS. 
AlJatsiyah (45J: 9, dan OS. Al-Mujadalah (58): 5, 
16. Kata muhin (0: ) disebut satu kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Furgan (25): 69: di dalam bentuk 
fil mudhiri' (£ ka Je — kata kerja yang me- 
nunjukkan waktu sekarang atau yang akan 
datang) kata itu disebut satu kali, yaitu di dalam 
OS. Al-Hajj (22): 18: di dalam bentuk mashdar 
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(xXx. - bentuk infinitif) disebut lima kali, yaitu 
di dalam OS. Al-An'am f6): 93, OS. An-Nahl (16): 
59, OS. Al-Furgin (25): 63, OS. Fushshilat (411: 
17, dan OS. Al-Ahgaf (461: 20: di dalam bentuk 
(shighah mubalaghah - superlatif) disebut tiga kali, 
yaitu di dalam OS. Maryam (19J: 9, 21 dan OS. 
An-Nur (24): 15: di dalam bentuk af'al tafdhil 
(J8 Jusf — kata kerja yang menunjukkan 
tingkat perbandingan) disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Ar-Riim (30): 27. 

Kata mahin («4 ) di dalam OS. As-Sajadah 
(321: 8 disebut berkaitan dengan penciptaan anak 
cucu atau keturunan manusia yang berasal dari 
saripati atau air hina (air mani). Sperma laki- 
laki dinamai sulalah (5, ) karena ia tercampur 
dengan sulbinya. Kata mahin ( « ) di sini berarti 
"lemah atau hina'. Maksudnya, Allah menjadikan 
keturunan manusia dari saripati air yang lemah 
dan hina. 

Kata makin (sx ) di dalam OS. Az-Zukhruf 
(431: 52 disebut berkaitan dengan kisah Musa dan 
Firaun. Di dalam bentuk pernyataan, Firaun 
berkata, “Bukankah aku lebih baik dari orang 
yang hina ini dan hampir tidak dapat menjelas- 
kan perkataannya (maksudnya Nabi Musa).” 
Yang dimaksud dengan mahin (« ) di dalam 
ayat ini adalah Nabi Musa sendiri karena ia 
hidup di dalam keadaan fakir dan situasi yang 
kurang menguntungkan sehingga Firaun me- 
nyombongkan diri terhadapnya. 

Kata mahin ( ) di dalam OS. Al-Galam 
1681: 10 berkaitan dengan larangan mengikuti 
orang-orang yang banyak bersumpah lagi hina. 
Yang dimaksud dengan hina di sini ialah hina 
pendapat atau banyak berbuat jahat. Ada pula 
yang memahaminya dengan arti 'banyak ber- 
gunjing. Al-Ourthubi menulis beberapa pen- 
dapat sahabat berkaitan dengan maksud kata 
makin (x ) di dalam ayat ini. Menurut Mujahid, 
mahin ( xx ) di sini ialah lemah hati', Ibnu Abbas 
mengartikannya sebagai “banyak berdusta”, 
sedangkan Al-Hasan dan Oatadah memahami- 
nya sebagai 'banyak berbuat jahat'. Ada lagi 
yang menyatakan, 'hina pada sisi Allah'. 

Kata mahin (« ) di dalam OS. Al-Mursalat 
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(77): 20 berkaitan pula dengan penciptaan 
keturunan manusia. Di dalam bentuk per- 
nyataan, Tuhan mengatakan, “Bukankah Kami 
menciptakan kamu dari air hina?” 

Selain yang disebut di atas, semua kata 
muhin ( «« ) di dalam Al-Our'an selalu di- 
hubungkan dengan kata 'adzib (is ), yaitu 
azab yang menghinakan. 

Adapun kata ahinani ( #ut ) dalam bentuk 
fil midhi (4 Je kata kerja yang menunjukkan 
waktu lampau) yang disebut di dalam OS. Al- 
Fajr (89): 16 berkaitan dengan sikap mental 
seseorang bila ia ditimpa cobaan atau ia men- 
dapat kesempitan di dalam hidup. Ia berkata, 
“Tuhanku telah menghinaku." Kata yuhinu (4 ) 
di dalam bentuk fi 1 mudhdri (# jCas Yo kata kerja 
yang menunjukkan waktu sekarang atau akan 
datang) yang terdapat di dalam OS. Al-Hajj (22): 
18 disebut di dalam konteks pembicaraan mereka 
yang dihinakan Allah: maka, tidak seorang pun 
yang akan memuliakannya. 

Kata hawnan (&,x ) di dalam OS. Al-Furgin 
(25J: 63 lebih tepat diberi makna 'rendah hati', 
yaitu sesuai dengan konteksnya yang men- 
ceritakan sifat-sifat hamba Allah yang berjalan 
di atas bumi dengan rendah hati atau tidak 
sombong. Semua kata hiin (s's) di dalam Al- 
Our'an berarti 'hina' dan selalu dihubungkan 
dengan kata azab, kecuali kata hiin di dalam OS. 
An-Nahl (16): 59. Meskipun dengan makna 
'hina', konteksnya berbeda. Kata hiin ( v'a ) di 
sini berkaitan dengan sikap orang-orang zaman 
Jahilyiah yang merasa hina dan sangat malu 
jika memunyai anak perempuan: bahkan, 
mereka lebih suka menguburkannya hidup- 
hidup daripada membiarkannya hidup. Se- 
mentara itu, kata hayyinun (2) dan ahwan 
(ap ) lebih tepat diartikan “lebih mudah', yaitu 
sesuai dengan konteksnya, bahwa meng- 
hidupkan manusia kembali mudah bagi Allah 
dibandingkan penciptaan pertama kali. Kata 
ahwan (553i) yang disandarkan kepada Allah 
dipahami juga dengan arti 'mudah', bukan lebih 
mudah, walaupun bentuknya af'Gl at-tafdhil 
karena bagi Allah semua mudah. Bila dikatakan 
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"lebih mudah' maka dapat timbul kesan bahwa 
bagi-Nya ada yang banyak kemudahannya dan 
ada pula yang kurang. Karena itu, semua 
dipahami dengan arti 'mudah'. 

Kata hayyinun (54) di dalam OS. An-Nur 
(24): 15 lebih tepat diartikan sebagai 'ringar', 
yaitu sesuai dengan konteks tentang sifat-sifat 
orang yang suka menerima berita bohong dari 
mulut ke mulut, yang dianggap ringan saja: 
padahal, pada sisi Allah besar. & Hasan Zaini # 


MAHMUD ( sis ) 

Kata mahmiid adalah ism maf'il (Jai 4) yang 
berbentuk mudzakkar ( $5z) dari kata hamida — 
yahmadu — hamdan (X5 — X55 — 15 ) dan bentuk 
muannats («5 )-nya adalah mahmildah (3555). 
Kata hamida tersusun dari huruf ha', mim, dan dal 
yang hanya memunyai satu makna dasar, yaitu 
madaha (-x - memuji), lawan dari kata dzamma 
( 6 -mencela). Semua kata yang menjadi turunan 
dari kata tersebut tidak terlepas dari makna 
dasarnya. Kualitas makna hamida (1. ) lebih 
tinggi daripada madaha (z4) karena madaha 
hanya digunakan untuk memuji manusia, baik 
karena adanya kelebihan yang dimilikinya 
maupun hanya untuk maksud-maksud tertentu 
dan tidak pernah digunakan untuk Tuhan, 
sedangkan hamida, di samping digunakan untuk 
memuji manusia yang memang memiliki sifat- 
sifat yang sangat terpuji, seperti Nabi saw. 
dinamakan Muhammad, juga digunakan untuk 
memuji Tuhan. 

Kata mahmud (5454) dan kata lain yang 
seasal dengannya disebutkan sebanyak 68 kali di 
dalam Al-Our'an di berbagai surah dan ayat 
dengan rinci: satu kali di dalam bentuk fi1 (kata 
kerja), 43 kali di dalam bentuk ism (kata benda), 19 
kali di dalam bentuk sifat, dan 5 kali di dalam 
bentuk nama orang. Kata mahmid sendiri hanya 
disebutkan sekali, yaitu pada OS. Al-Isra' (17): 79. 

Penggunaan kata mahmiid di dalam OS. Al- 
Isra (17): 79 berfungsi sebagai sifat dari kata 
magiman ( (KG. 5 tempat, posisi, kedudukan) 
sehingga menjadi magaman mahmidan (S5 CG) 
yang berarti 'tempat, posisi, kedudukan yang 
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terpuji'. Di dalam ayat tersebut, Rasulullah 
diperintahkan Allah agar bangun pada sebagian 
malam untuk menunaikan shalat tahajud sebagai 
ibadah ndfilah (ibadah yang wajib bagi Nabi saw. 
tetapi sunah bagi umatnya) agar kelak dibangkit- 
kan dalam kedudukan yang terpuji (magaman 
makhmiidan). 

Para ulama berbeda pendapat tentang 
maksud dari magaman mahmidan di dalam ayat 
tersebut. Setidak-tidaknya ada empat pendapat 
mengenai hal tersebut. Pertama, Nabi me- 
nempati kedudukan terpuji di akhirat karena 
beliau yang akan memberi syafaat kepada umat 
manusia. Pendapat ini didasarkan pada riwayat 
yang mengatakan bahwa pada Hari Kiamat, 
semua umat mendatangi nabi masing-masing 
untuk meminta syafaat, tetapi semuanya 
menolak sehingga mereka mendatangi Nabi 
Muhammad saw. dan beliau memenuhinya. 
Maka, ketika itu beliau menduduki posisi yang 
terpuji (HR. Al-Bukhari dan Muslim). Juga 
riwayat Abu Hurairah yang mengatakan 
bahwa Nabi saw. pernah ditanya tentang 
maksud magaman mahmidan di dalam ayat 
tersebut dan beliau menjawab bahwa mak- 
sudnya adalah memberi syafaat (HR. At- 
Turmudzi). Kedua, magaman mahmidan adalah 
kedudukan Nabi saw. yang membawa panji 
pujian, liwa'ul-hamdi (& sy ). Pendapat ini 
didasarkan pada riwayat Abu Sa'id Al-Khudri 
yang mengatakan bahwa Rasulullah bersabda, 
“Aku adalah pemimpin anak cucu Adam pada 
Hari Kiamat dan di tanganku aku memegang 
bendera pujian dan seluruh Nabi as. berada di 
bawah panjiku.” (HR. At-Turmuzi). Ketiga, 
maksud dari magaman mahmidan adalah bahwa 
Nabi saw. duduk bersama Allah di kursinya. 
Pendapat ini dikemukakan oleh suatu kelompok 
tertentu dengan alasan bahwa Allah kelak 
dapat dilihat hamba-Nya, sebagaimana di 
dalam OS. Al-Oiyamah (75J: 22. Keempat, 
magaman mahmidan adalah kedudukan Nabi yang 
terpuji karena mengeluarkan orang dari neraka 
dengan syafaatnya. 

Di samping itu, ada lagi pendapat yang 
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mengatakan bahwa magaman mahmidan adalah 
suatu tempat Nabi saw. memberi syafaat kepada 
umatnya. Pendapat ini dikemukakan oleh Ibnu 
Jarir At-Tabari dengan mengutip hadits riwayat 
Abu Hurairah. Ibnu Katsir menafsirkannya 
dengan suatu kedudukan tempat seluruh makh- 
luk memuji Nabi saw. 

Di antara empat pendapat di atas, yang 
paling kuat adalah pendapat pertama, yaitu beliau 
menempati kedudukan yang terpuji di akhirat 
ketika dibangkitkan karena beliau memberikan 
syafaat kepada manusia. « Muhammadiyah Amin & 


MAHRUM (ayu) 
Kata mahrim ( «6 ) adalah bentuk yang me- 
nunjukkan objek (ism maf'fl) dari kata kerja haruma, 
yahrumu, haraman/haraman (WM C5 as ap). 
Menurut Ibnu Faris, semua kata yang berasal dari 
akar kata ha — ra, dan mim mengandung arti 
'larangan' dan 'penegasan'. Cambuk yang tidak 
lentur disebut sauthun muharramun (5x Yo — 
cambuk kaku) karena tidak bisa dimainkan 
dengan mudah dan seolah-olah ada yang me- 
larangnya. Mekah dan Madinah disebut haramin/ 
haramain (ss -/ 06) karena kemuliaan kedua 
kota tersebut dan larangan melakukan beberapa 
hal yang diperbolehkan di luar kedua kota 
tersebut. Orang ihrdm ('-)), yaitu orang yang 
sedang melakukan rangkaian ibadah haji atau 
umrah yang ditandai dengan memakai pakaian 
tertentu pada migat-tempat yang telah di- 
tetapkan. Disebut demikian karena adanya 
larangan melakukan hal-hal yang dibolehkan di 
luar ihram seperti berburu dan menggauli istri. 
Selanjutnya jika melakukan haji, orang Arab 
melepaskan pakaiannya dan tidak memakainya 
ketika berada di tanah suci, pakaian itu di- 
namakan harim ( «  ). Bulan Zulgaiddah, Zulhijja, 
Muharram, dan Rajab dinamai bulan haram («'- ) 
karena pada bulan-bulan itu dilarang berperang. 
Orang yang menahan diri untuk tidak meminta- 
minta meskipun ia sangat miskin disebut mahrum 
(es). Demikian pula orang yang tidak boleh 
dikawini disebut mahram (64). 

Kata mahriim (#5 ) dan semua kata yan 
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seakar dengannya terulang 83 kali di dalam Al- 
Our'an, sedangkan kata mahriim («4 ) sendiri 
terulang sebanyak empat kali dengan bentuk 
mufrad, mahriim (#45 ) dua kali, yaitu di dalam 
OS. Adz-Dzariyat (51): 19 dan OS. Al-Ma'arij 
(70): 25 dan bentuk jam' mudzakkar salim, mahrimin 
(0435 ) dua kali, yaitu di dalam OS. Al-Wagi'ah 
156): 67 dan OS. Al-Oalam (68): 27. 

Penggunaan bentuk mufrad, mahrim («5 ) 
yang terdapat pada OS. Adz-Dzariyat (51): 19 
dan OS. Al-Ma'arij (70): 25 digunakan dengan 
arti “orang miskin yang tidak meminta-minta'. 
OS. Adz-Dzariyat (51): 19 berbicara dalam 
konteks orang-orang yang bertakwa yang akan 
dimasukkan dan bersenang-senang di dalam 
surga, salah satu ciri orang tersebut ialah 
menetapkan sebagian harta yang dimilikinya 
sebagai hag untuk as-sd'il (JAS - orang-orang 
yang meminta-minta) dan al-mahriim ( (yA - 
orang-orang yang tidak meminta-minta), se- 
dangkan OS. Al-Ma'arij (701: 25 berbicara dalam 
konteks orang-orang yang dikecualikan dari 
sifat pembawaan manusia yang tidak baik, 
yaitu bersifat halii'A ("j3 - kikir dan berkeluh- 
kesah). Salah satu yang dikecualikan dari 
orang-orang yang memiliki sifat buruk seperti 
itu ialah orang yang menetapkan sejumlah 
hartanya sebagai hag untuk as-sa'il (Ju - 
orang-orang yang meminta-minta) dan gl- 
mahrum («xx - orang-orang yang tidak me- 
minta-minta). 

Kata hag (55) ada yang menafsirkannya 
sebagai zakat dengan alasan bahwa pada OS. Al- 
Ma'arij (70): 24-25, kata hag dirangkaikan dengan 
kata ma'lim (tertentu (jumlahnya)) dan pem- 
berian yang tertentu jumlahnya adalah zakat, 
sedangkan sedekah atau pemberian di luar zakat 
jumlahnya tidak ditentukan. Ada juga yang 
menafsirkannya sebagai sedekah atau pemberian 
di luar zakat dengan alasan bahwa ayat itu turun 
pada periode Mekah sementara zakat baru 
diwajibkan pada periode Madinah. 

Kata as-sg'il ditafsirkan oleh Ibnu Abbas dan 
Said bin Musayyab dan yang lainnya sebagai 
orang yang meminta-minta karena desakan 
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kebutuhannya (kemiskinannya), sedangkan 
untuk kata al-mahriim (s5 ), ulama berbeda di 
dalam memberikan penjelasan. Ibnu Abbas dan 
Said Ibnu Musayyab menafsirkannya dengan al- 
muhGraful-lazi laisa lahd fil-islami sahmun (B5 
He MY 9853 - orang sial yang tidak 
memiliki andil di dalam Islam), dalam arti ia tidak 
ikut berjihad sehingga tidak memperoleh bagian 
dari harta rampasan. Hal yang senada dikemuka- 
kan oleh Al-Hasan dan Muhammad bin 
Hanafiyyah bahwa yang dimaksud dengan al- 
makhriim («AN )ialah orang yang datang setelah 
pembagian harta rampasan dan ia tidak punya 
saham atau tidak ikut di dalam perang tersebut. 
Selanjutnya Aisyah menafsirkan kata al-mahriim 
(ex) dengan orang sial yang tidak memiliki 
penghasilan cukup di dalam pekerjaannya. 
Oatadah dan Az-Zuhri menafsirkan al-mahrim 
dengan orang susah yang menjaga diri dengan 
tidak meminta-minta sehingga orang tidak 
mengetahui keadaannya yang sulit. Ikrimah 
menafsirkan al-mahrim («3 ) dengan orang 
yang tidak memiliki sisa harta. Zaid bin Aslam 
menafsirkan al-mahrim dengan orang yang sawah 
dan kebunnya atau hartanya yang lain terkena 
musibah berupa banjir dan semacamnya. Ini 
sejalan dengan apa yang dikernukakan oieh Abu 
Oalabah yang menceritakan bahwa ada seorang 
penduduk Yamamah yang hartanya habis (han- 
cur) karena banjir, lalu salah seorang sahabatnya 
berseru bahwa orang ini adalah orang yang 
mahrim (orang yang sial) maka hendaknya kalian 
membantunya. Selanjutnya, Abdurrahman bin 
Hamid mengemukakan bahwa al-mahrum ialah 
budak atau hamba sahaya. Ada lagi riwayat 
yang mengemukakan bahwa yang dimaksud al- 
mahrum adalah anjing yang disebutkan di dalam 
kisah Umar bin Abdul 'Aziz, di mana suatu ketika 
ia berada di jalanan Mekah, tiba-tiba datang 
seekor anjing, lalu Umar mengambil daging 
kambing di bagian leher dan melemparkannya 
(memberikannya) kepada anjing tersebut sambil 
berkata, “orang-orang mengatakan bahwa ia 
(anjing itu) adalah al-mahrum. Dari penjelasan dan 
penafsiran yang berbeda-beda tersebut dapat di- 


Kajian Kosakata 


Mahrim 


simpulkan bahwa kesemua itu dapat dimasuk- 
kan sebagai contoh-contoh atau kasus-kasus 
yang dapat dianggap sebagai penafsiran kata al- 
mahrum («xx ) sehingga Al-Ourthubi cen- 
derung memilih penafsiran yang lebih luas yang 
dikemukakan oleh Ibnu Wahab dari Malik, yang 
mengatakan bahwa al-mahriim ialah orang yang 
tidak memperoleh rezeki. Demikian halnya Ibnu 
Jarir yang menafsirkan al-mahrum («yA ) 
dengan orang yang tidak memunyai harta, apa 
pun penyebabnya atau orang yang kehilangan 
hartanya apakah karena ia tidak mampu me- 
ngelolanya sehingga bangkrut atau hartanya 
hancur (hilang) karena bencana. Sejalan dengan 
ayat tersebut di atas yang mengisyaratkan 
adanya hak orang miskin terhadap harta orang 
yang kaya, terdapat riwayat dari Anas bin Malik 
sebagaimana yang dinukil oleh Ibnu Katsir di 
dalam tafsirnya bahwa Nabi saw. bersabda: 
celakalah bagi orang-orang kaya di Hari Kiamat 
lantaran orang-orang fakir menuntut mereka 
dengan mengadu pada Tuhan dengan me- 
ngatakan: “Wahai Tuhanku, mereka (orang kaya) 
itu telah menganiaya kami dengan tidak mem- 
berikan hak kami yang telah Engkau wajibkan 
atas mereka.” Lalu, Allah swt. berkata, “Demi 
kebesaran dan keagungan-Ku, Aku pasti akan 
menjadikanmu orang dekat-Ku dan menjadikan 
mereka orang jauh dari-Ku (dari rahmat-Ku).” 
Setelah itu, Nabi kemudian membacakan ayat: 
wafi amwalihim haggun lissaili walmahrim 
(sesi JS mp 33 - di dalam harta me- 
reka terdapat hag bagi (orang-orang miskin) yang 
meminta-minta maupun yang tidak meminta- 
minta). Hadits tersebut disebutkan oleh As- 
Sa'labiy. Adapun dua ayat lainnya yang meng- 
gunakan bentuk jamak, mahrimin (5, ) yang 
terdapat di dalam OS. Al-Wagi'ah (56J: 67 dan 
OS. Al-Oalam (68): 27 mengacu pada arti 'tidak 
memperoleh hasil dari apa yang ditanam'. OS. 
Al-Wagi'ah (56): 67 merupakan rangkaian dari 
ayat sebelumnya yang merupakan iktibar yang 
diberikan oleh Allah yang ditujukan kepada 
orang yang tidak percaya adanya kebangkitan 
setelah mati. Salah satu iktibar yang dikemuka- 
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kan di situ adalah proses pertumbuhan tanaman. 
Allah menegaskan bahwa Dialah yang me- 
numbuhkan tanaman yang mereka tanam, (OS. 
Al-Wagi'ah (56J: 64-67). Dengan menyadari 
bahwa bukanlah manusia yang kuasa di dalam 
hal itu: akan tetapi, Allahlah satu-satunya yang 
menguasainya maka demikianlah halnya ke- 
bangkitan makhluk setelah mengalami ke- 
hancuran, meskipun manusia tidak mampu 
menjangkaunya: namun, Allah Maha Kuasa 
untuk itu. 

Selanjutnya OS. Al-Oalam (68): 27 juga 
merupakan rangkaian dari ayat-ayat sebelum- 
nya yang memberikan tamsil (perumpamaan) 
terhadap orang-orang kafir yang telah di- 
timpakan cobaan sebagaimana cobaan yang 
ditimpakan kepada pemilik kebun, ketika 
mereka bersumpah (memastikan, tanpa ber- 
sandar kepada Allah) bahwa mereka sungguh- 
sungguh akan memetik hasilnya di pagi hari 
dan mereka tidak akan menyisihkan hak fakir 
miskin. Allah telah mendatangkan malapetaka 
ketika mereka sedang tidur dengan menjadikan 
kebun itu hancur (hangus terbakar) sehingga 
kelihatan hitam seperti malam yang gelap 
gulita. Pada pagi harinya, mereka berangkat 
sembunyi-sembunyi supaya tidak dilihat oleh 
orang-orang miskin dengan maksud agar 
mereka dapat memetik hasil kebunnya tanpa 
diberikan kepada orang-orang miskin tersebut. 
Tatkala mereka melihat kebun itu, mereka 
berkata, “sesungguhnya kita benar-benar orang 
yang sesatjalan.” Di dalam arti mereka mengira 
itu bukan kebunnya dan mereka hanya salah 
jalan: namun, ketika mereka yakin bahwa itu 
benar-benar adalah kebunnya maka mereka 
pun berkata bal nahnu mahrimtiin (SA as ps 
bahkan kita benar-benar mahrimin Isiall) 
sebagai tanda penyesalan dan kesedihan. 
« Muhammad Wardah Agil & 

MAJALIS (mita) 

Kata majalis (-tm ) berarti 'majelis-majelis 
atau tempat-tempat duduk'. Kata ini adalah 
bentuk jamak dari majlis (-m ), berasal dari 
verba jalasa (45 ) yang berarti 'duduk . Jalasa 
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(ii ) pada mulanya dibentuk dari al-jals 
(2-sdi), 'tempat yang keras di tanah, tanah 
tinggi, bukit, batu besar yang biasa diduduki 
manusia'. Makna jalasa (“4s ) pada mulanya 
berarti 'bermaksud menempati tempat yang 
keras di tanah untuk diduduki', kemudian 
lambat laun menunjuk pada 'duduk' secara 
umum. 

Di dalam Al-Our'an, kata majalis (Jt) 
jamak dari majlis (ms ) disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Mujadilah (58): 11. Oleh Ath- 
Thabarsi dikatakan, majalis (Jim) pada ayat 
tersebut dapat menunjuk pada majelis Nabi 
Muhammad saw. dan juga majelis-majelis zikir 
secara umum. Ayat yang memuat kata majialis 
(«Hk ) ini menuntut umat Islam agar bersikap 
lapang dada, memberikan tempat duduk kepada 
orang-orang Muslim yang dihormati, yang 
belum kebagian tempat duduk dalam suatu 
majelis. Ayat ini turun berkenaan dengan sikap 
umat Islam di masa Nabi Muhammad saw. yang 
selalu ingin tempat duduknya berdekatan 
dengan tempat duduk Nabi. Ketika Nabi mem- 
bawakan pengajian di serambi masjid, datang 
beberapa sahabat yang pernah ikut perang 
Badar, yang menyebabkan mereka yang duduk 
di dekat Nabi terpaksa berdiri karena meng- 
hormati para sahabat peserta Perang Badar, baik 
Muhajirin maupun Anshar. Mereka meminta 
kepada sejumlah hadirin itu agar mereka yang 
bukan ahl Badr (4 Jaf — peserta perang Badar) 
agar memberikan tempat duduk pada mereka 
yang berdiri itu. Mereka yang disuruh itu 
menampakkan kekurangsenangan mereka ka- 
rena sikap Nabi yang mengutamakan para 
sahabat dari peserta perang Badar. Kekurang- 
senangan itu dimanfaatkan oleh orang-orang 
munafik dengan berkata, “Bukankah kalian ber- 
anggapan bahwa Nabi bersikap adil terhadap 
semua orang. Demi Tuhan, ia telah berlaku tidak 
adil pada kalian.” Ada beberapa orang yang 
mendapat tempat duduk dan senang berada di 
dekat Nabi, lalu disuruh berdiri dan tempat 
duduknya diberikan kepada orang lain. Me- 
lapangkan tempat untuk orang lain adalah 
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perbuatan mulia yang dapat menyebabkan 
Tuhan melapangkan tempat bagi mereka di 
dalam surga. & M. Rusydi Khalid & 


MAJID (Xena) 

Kata majid ( Xem ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf mim, jim, dan dal, yang 
makna dasarnya adalah mencapai batas, tetapi ia 
hanya digunakan untuk hal-hal baik dan terpuji 
lagi mulia. Kejayaan dan kemuliaan yang 
merupakan puncak kemenangan/keberhasilan 
dinamai majd (&.. )- Unta yang makan hingga 
kenyang dinamai majid (3 yxs ). 

Dalam Al-Our'an, kata majid ditemukan 
sebanyak empat kali, masing-masing dua kali 
sebagai sifat Allah (OS. Hiid (11): 73 dan al-Burij 
(851: 15) serta dua kali pula sebagai sifat Al- 
Our'an (OS. Oaf (50): 1 dan al-Burij (851: 21). 
Tidak ada ayat selainnya yang menggunakan 
akar kata tersebut, walau dalam bentuk lain. 
Agaknya penyifatan Al-Our'an sebagai majid 
mengisyaratkan bahwa jalan meraih kejayaan 
(al-majd) adalah dengan mengikuti tuntunan- 
tuntunan Al-Our'an al-Majid. 

Al-Our'an yang merupakan kalam Ilahi 
telah mencapai puncak, sehingga bukan saja ada 
kalimat-kalimat yang berlebih atau berkurang 
tetapi juga tidak akan datang lagi petunjuk 
wahyu kepada manusia, karena Al-Our'an telah 
mencapai puncak keindahan, serta batas akhir 
dari kehadiran wahyu-wahyu Ilahi. 

Ar-Razi mengemukakan bahwa sifat al- 
Majid, mengandung dua hal pokok: yaitu ke- 
muliaan yang sempurna dan keluasan dalam 
kebajikan. 

Imam Ghazali dalam bukunya Syarh Asma' 
al-Husnd, hanya mengetengahkan tiga baris 
penjelasan tentang sifat Allah ini. Menurutnya, 
al-Majid adalah Yang mulia Dzat-Nya, Yang indah 
perbuatan-Nya dan Yang banyak anugerah- 
Nya. Sifat ini menurut Al-Ghazali menghimpun 
makna-makna yang terkandung pada sifat-sifat 
al-Jalil ( Jase ), al-Wahhab ( SAI), dan al-Karim 
(«SV ). Demikian, wa Allah A'lam. 

« M. Ouraish Shihab & 
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MAJNUN (03x) 
Kata majniin ( 524 ) disebut sebelas kali di dalam 
Al-Our'an. Secara etimologis, kata ini berasal dari 
kata janana (5) yang pada mulanya berarti 
'tertutup'. Dari kata ini terbentuk berbagai kata 
lain, seperti janin («— ), yaitu 'anak yang masih 
di dalam kandungan' karena ia masih tertutup 
oleh perut ibunya. Jinn (£- ), yaitu "makhluk 
halus' karena hakikatnya makhluk ini tidak 
diketahui atau karena wujudnya tertutup bagi 
pandangan mata kepala manusia. Kebun yang 
dipenuhi tumbuh-tumbuhan sehingga menutupi 
pandangan mata dinamai jannah (£& ). Surga 
juga dinamai jannah (&. ) karena hakikatnya 
tertutup bagi pengetahuan manusia karena di 
sana terdapat hal-hal yang tidak pernah terlihat 
oleh mata, terdengar oleh telinga, serta ter- 
jangkau oleh pemikiran manusia. Dari sinilah 
seorang yang tidak waras/gila dinamai majnin 
(0'54 ) karena akalnya tertutup untuk berpikir. 
Makna yang terakhir inilah yang dimaksud oleh 
Al-Our'an dengan kata majniin (5,54 ). Rasul- 
rasul yang menjadi sasaran cemoohan orang- 
orang kafir dengan menggunakan kata majnin 
(0'54 ) ialah (1) Nabi Nuh (OS. Al-Oamar (541: 
9), (2) Nabi Musa (OS. Asy-Syu'ara' (26): 27), dan 
(3) Nabi Muhammad saw. (OS. Al-Hijr (15): 6). 
Setiap Al-Our'an menyebut kata majnin 
(0,5) selalu digunakan sebagai ucapan ce- 
moohan terhadap rasul Allah dan cemoohan itu 
selalu berasal dari orang-orang yang tidak 
membenarkan ayat-ayat Allah. Sebagai ung- 
kapan cemoohan, kata tersebut digunakan tidak 
dengan arti yang sebenarnya. & A. Rahman Ritonga & 


MAJUS (apa ) 

Majiis (»»m ) adalah bentuk jamak dari majisi 
(4) yang artinya “orang-orang yang me- 
nganut agama Majusi', dan agamanya disebut 
majisiah (“pw ). Di dalam Lisinul-'Arab di- 
jelaskan bahwa menurut satu versi, majis 
(«sm ) adalah nama satu generasi yang dikenal 
atau nama satu kabilah. Menurut versi lain, aji 
((- ) di dalam bahasa Persia adalah nama 
orang, yaitu minj kusy yang artinya “orang yang 
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kecil kedua telinganya. Ia adalah orang yang 
pertama menganut agama Majusi dan men- 
dakwahkannya kepada orang lain. Nama ini 
kemudian diarabkan dan Imruul Oais pun telah 
menggunakannya di dalam syairnya dengan 
ungkapan ka niri majis (ym JS - seperti api 
orang-orang Majusi). Ungkapan ini menunjuk- 
kan adanya praktik pemujaan api yang di- 
lakukan oleh orang-orang Majusi. 


Penganut Majusi meyakini kesucian api 


Di dalam Al-Our'an kata majas (ym) 
ditemukan sekali, yaitu pada (OS. Al-Hajj (22J: 
17. Ayat ini berbicara tentang pengelompokkan 
manusia dari sudut keyakinan agamanya, yaitu 
orang-orang Mukmin, orang-orang Yahudi dan 
Kristen, orang musyrik, dan orang-orang Sabi'in 
serta Majusi. Tiga kelompok pertama jelas 
statusnya: orang Mukmin memercayai risalah 
Nabi Muhammad dan Al-Our'an, orang Yahudi 
dan Kristen sebagai ahlul-kitab mengakui Nabi 
Musa dan Isa serta kitab Taurat dan Injil, 
sedangkan orang musyrik adalah penyembah 
berhala. Sementara itu, orang-orang Sabi'in dan 
Majusi tidak memunyai status sejelas itu. Para 
ulama berbeda pendapat tentang keduanya. 
Mayoritas memandang keduanya tidak ter- 
masuk ahli Kitab dan minoritas memasukkan/ 
memperlakukannya sebagai ahli Kitab. 
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Menurut Ath-Thabathabai, Majusi dikenal 
sebagai orang-orang yang beriman kepada 
Zardasyt dan Kitab Suci Avesta. Namun, tentang 
sejarah dan masa munculnya sangat tidak jelas, 
seolah-olah beritanya terputus. Mereka ke- 
hilangan kitab itu ketika Alexander Yang Agung 
menguasai Iran. Kemudian, penulisannya di- 
perbarui pada masa raja-raja Sasan. Karena itu, 
sulit menemukan mazhab mereka yang sebenar- 
nya. Hanya saja, satu hal yang dapat diterima, 
mereka mengakui adanya dua kodrat bagi 
pengaturan alam ini, yaitu kodrat kebaikan dan 


— kodrat kejahatan, yazdan dan ahriman atau cahaya 


dan kegelapan. Mereka meyakini kesucian api 
serta mendekatkan diri kepada malaikat dengan 
tidak membuat berhala sesembahan. Mereka 
memunyai kuil-kuil api di Iran, Cina, India, dan 
tempat lain. Ath-Thabari menjelaskan bahwa 
orang-orang Majusi adalah orang-orang yang 
memuliakan api dan melakukan kebaktian ke- 
padanya. Asy-Syahrastani juga menjelaskan 
keyakinan dualisme di kalangan Majusi yang 
mengakui adanya dua kodrat yang keduanya 
mengatur dan gadim ( «4s - tidak berpermulaan). 
Namun, menurut dia, orang-orang Majusi asli 
meyakini bahwa kedua kodrat tersebut tidak 
mungkin gadim («35 - tidak berpermulaan), wujud 
cahaya adalah tanpa permulaan dan wujud 
kegelapan diciptakan. Sementara itu, Ar-Razi 
menerangkan bahwa orang-orang Majusi adalah 
pengikut mutanabbi (:&- orang yang mengklaim 
kenabian), bukan nabi yang sebenarnya. 
Muhammad Rasyid Ridha menyebutkan 
pendapat mayoritas ulama yang memandang 
orang-orang Majusi diperlakukan sebagai Ahli 
Kitab dalam kewajiban membayar jizyah (5 - 
pajak yang diambil dari non-Muslim) saja. Imam 
Abu Saur (sahabat Imam Syafi'i) memandang 
mereka sebagai Ahli Kitab. Di dalam kitab Al- 
Farg bainal-Firag karya Al-Baghdadi dijelaskan 
bahwa orang-orang Majusi mengklaim kenabian 
Zardasyt. Sementara itu, Muhammad Rasyid 
Ridha sendiri termasuk orang yang memandang 
Majusi sebagai Ahli Kitab. Ia mengemukakan 
alasan bahwa sebutan musyrik tidak digunakan 
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bagi Majusi. Al-Our'an menyebutkan orang- 
orang musyrik satu jenis dan Ahli Kitab satu jenis 
yang lain dengan cara menghubungkan kedua- 
nya dengan ('athf -? ,£.: ). Cara ini mengakibatkan 
adanya perbedaan antara keduanya. Bahkan, di 
dalam Al-Our'an dibedakan antara Yahudi dan 
Nasrani (OS. Al-Hajj (22): 17 dan OS. Al-MF'idah 
(bl: 82) sebagaimana antara Sabi'in dan Majusi 
(OS. Al-Hajj (22): 17). Pengertian yang segera ter- 
tangkap dari kata musyrikin (5:5 yz» ) pada masa 
turunnya Al-Our'an adalah orang-orang 
musyrik Arab sendiri. Mereka tidak memiliki 
kitab dan tidak pula memiliki sesuatu yang 
menyerupai kitab. Bahkan, mereka adalah orang- 
orang yang tidak dapat menulis dan membaca. 
Menurut Ridha, Sabi'in dan Majusi memiliki 
kitab yang mereka yakini sebagai kitab suci. Hanya 
saja, masanya sudah jauh berlalu sehingga bentuk 
asli kitab itu tidak diketahui lagi. Tidak jauh dari 
kemungkinan pula bahwa pembawa kitab ter- 
sebut adalah rasul. Tuhan menyatakan bahwa 
tidak pernah ada satu umat pun tanpa seseorang 
yang bertugas memberi peringatan. Pemujaan 
berhala berkembang di kalangan mereka karena 
jauhnya masa mereka dari masa para nabi. Hal 
ini bisa terjadi sebagaimana yang terjadi di 
kalangan Ahli Kitab (OS. Al-Hadid (57): 16). 
Selanjutnya, jika Majusi dipandang sebagai 
Ahli Kitab—sebagaimana yang dikemukakan 
Ridha—maka hukum makanan dan perkawinan 
dengan perempuan-perempuan mereka sama 
dengan Ahli Kitab yang lain. Menurut mayoritas 
ulama, makanan Ahli Kitab halal dan perempuan- 
perempuan mereka boleh dinikahi, sedangkan 
minoritas ulama tidak membolehkannya. 
& Ramli Abd. Wahid & 


MAKANAH ( 1563) 
Kata makanah (11, ) disebut lima kali di dalam 
Al-Our'an, yaitu dalam OS. Al-An'am (6J: 135, 
OS. Hd (11): 93, OS. An-Niir (24J: 121, OS. Az- 
Zumar (391: 39, dan OS. Yasin (36): 67. 
Kata-kata lain yang seakar dengan makdnah 
( )yang terdapat di dalam Al-Our'an adalah: 
a. Makkana ( Ke ) sebagaimana terdapat di 
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dalam OS. Ytisuf (12: 21 dan OS. Al-Kahfi 
(18): 84: 

b. Amkana( XXI ) sebagaimana yang terdapat di 
dalam OS. Al-Anfal (8): 71: dan 

c. Kata makin (5G ) seperti di dalam OS. Yiisuf 
(12): 54 dan OS. At-Takwir (81): 20. 

Bentuk verba (fi'il | 3s 1) dari kata makinah 
(ar. yadalah makuna ( AK ) yang berarti menjadi 
orang yang berkedudukan tinggi, seperti tersebut 
dalam kalimat makuna fulan 'inda an-nisi makinah 
(SK 3 Xs 598 (SG - Fulan menjadi orang 
yang memunyai kedudukan tinggi di ma- 
syarakat). Di dalam konteks kalimat di atas 
makanah (1 ) berarti kedudukan yang tinggi. 

Arti lain dari kata makinah (41, ) adalah 
kehati-hatian dan kewibawaan (at-tu'adah - :54 ) 
seperti dalam kalimat imsyi 'ala makinatik 
(SE Je il) yang artinya berjalanlah dengan 
penuh kehati-hatian dan kewibawaan. 

Di samping itu, Al-Ashfahani menyamakan 
arti makinah (1) dengan arti makin ( 56.) 
yaitu, menurut ahli bahasa, tempat yang 
memuat sesuatu, atau, menurut ahli ilmu kalam, 
tempat untuk meletakkan sesuatu (al-hawiy - 
Sa ) yang sesuai dengan benda yang diletakkan 
di dalamnya (al-mahwiy - (gd!) sebagaimana 
makna makin ( »& ) yang terkandung dalam OS. 
Thaha (201: 58 ... makinan suwa (s3. CK - 
tempat yang datar) karena—sesuai dengan 
konteks ayat ini—memang tempat yang datarlah 
yang sesuai untuk mengadakan pertunjukan 
pertandingan di antara tukang sihir Firaun dan 
Nabi Musa as. Adapun At-Thabathabai mem- 
bedakan makinah (1) dengan makin (58. ). 
Menurutnya, makinah («&, ) berarti kedudukan 
atau nilai yang keduanya bersifat abstrak, 
sedangkan makin (»&. ) berarti tempat atau 
ruangan yang keduanya bersifat fisik atau 
konkret. 

Al-Maraghi menyebutkan, bahwa kata 
makinah (14, ) di dalam ayat ... I'maln 'ala 
makinatikum... (5 Je Ijsi ) berarti kondisi 
atau cara sehingga ungkapan itu diartikan 
berbuatlah kalian sesuai dengan kondisi dan cara kalian, 

Muhammad Ismail Ibrahim, pengarang 
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kitab Mu 'jam al-Alfazh al-Our'Gniyyah, tampaknya 
sejalan dengan Az-Zamakhsyari dalam meng- 
artikan kata makinah (11, ). Keduanya menegas- 
kan, bahwa makinah (11, ) berarti “kemampuan 
maksimal (agsh4 al-mustathd' - na) Sai). Di 
dalam pengertian ini, makna ayat “... i'mala “ala 
makinatikum (sx jai ,ixS1 )” adalah “ber- 
buatlah kalian semaksimal mungkin”. 

Hal jelas yang bisa ditarik dari kelima arti 
makinah (&,) di atas, tampaknya, adalah 
makna sesuatu yang kokoh. Arti makinah (3) 
yang pertama, yaitu kedudukan yang tinggi, 
mengandung arti posisi yang kokoh. Arti makinah 
(2) yang kedua, yaitu kehati-hatian dan 
kewibawaan, mengandung arti kondisi jiwa yang 
kokoh. Arti ketiga, yaitu tempat, mengandung 
makna barang yang kokoh yang mampu memuat 
sesuatu. Arti keempat, yaitu kondisi atau cara, 
mengandung makna situasi dan gaya yang kokoh 
pada seseorang yang sulit diubah karena sudah menjadi 
tradisi yang mengakar. Adapun arti kelima, yaitu 
kemampuan maksimal, mengandung arti semangat 
yang kuat/kokoh untuk melakukan yang terbaik. 

Di dalam Al-Our'an, kata makdnah (3) 
digunakan di dalam dua konteks, yaitu konteks 
ancaman dan konteks celaan atau kecaman. 
Makinah (»&X,) yang digunakan di dalam 
konteks ancaman, bisa dilihat di dalam OS. Al- 
An'am (6): 135, OS. Had (11): 93, OS. An-Niir (24): 
121, dan OS. Az-Zumar (391: 39 yaitu ”. at malu 
ala makinatikum inni “amil... (name jai asi 
Je Gl - berbuatlah kalian sesuai dengan cara 
dan kondisi kalian (syirik dan kufur), aku pun 
akan berbuat sesuai dengan kondisi dan caraku 
(iman dan tauhidJ)”. Penjelasan tentang akan 
adanya siksaan yang terdapat di dalam lanjutan 
ayat, menambah tegasnya ancaman tersebut. 
Penggunaan kata makinah (»&.) di dalam 
konteks celaan bisa dilihat di dalam OS. Yasin 
(36): 67. « Ahmad Dardiri & 


MAKHMASHAH ( x5051. ) 

Kata makhmashah (.. ) di dalam Al-Our'an 
disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al-MS'idah 
(PJ: 3 dan OS. At-Taubah (9): 120. Sebagaimana 
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dikatakan oleh Al-Raghib Al-Ashfahani, 
makhmashah (5 ) berarti "kelaparan yang 
menyebabkan perut melilit akibat kosongnya 
makanan yang biasa mengisinya dan dicernanya'. 
Pada mulanya, makhmashah («55 ) berarti 'keter- 
sembunyian atau mengecilnya perut . Hal ini bisa 
disebabkan oleh fisik yang kurus dan bisa juga 
disebabkan oleh kelaparan. Kemudian, kata 
tersebut diartikan sebagai “kelaparan itu sendiri. 

Di dalam OS. Al-MS'idah (5) kata makhmashah 
(Kam )atau kelaparan dinyatakan sebagai salah 
satu kondisi darurat yang menyebabkan muncul- 
nya rukhshah (as - keringanan hukum), yaitu 
kebolehan memakan makanan yang selama ini 
dinyatakan haram, seperti bangkai, darah, dan 
babi. Tanpa keringanan itu, seseorang yang 
mengalami kelaparan akan melemah dan me- 
nurun kondisi fisiknya sehingga keadaan itu 
dapat mengancam jiwanya. Dengan demikian, ke- 
ringanan hukum itu dimaksudkan untuk me- 
melihara dan mempertahankan nyawa yang 
merupakan salah satu aspek dari magishidusy- 
syar'iyyah (&5'43 Koi ). Oleh karena itulah maka 
dari OS. Al-MS'idah (5): 3 ini muncul Kan adh- 
dhariirah tubihul-mahzhirat (—, PAMA Tang - 3 #gpaah 5 
darurat memperbolehkan hal-hal yang terlarang). 
Pembolehan tersebut dipersyaratkan tanpa 
adanya kesengajaan untuk memakan makanan 
yang haram sebagai suatu perbuatan dosa, 
misalnya ia memakannya melebihi kadar ke- 
butuhan darurat. Sikap berlebihan dalam me- 
makan merupakan petunjuk kesengajaan berbuat 
dosa. Atas dasar itu, muncul kaidah figih lainnya 
ma ubiha lidh-dharirah yugaddaru bi gadariha 
(ajaa 5 DAA 39 Aa Za L - Sesuatu yang diper- 
bolehkan karena darurat disesuaikan dengan 
kadar kebutuhan). 

Dengan demikian, tidak ada takaran yang 
pasti dan konkret untuk menjadi standar umum 
dalam menentukan jumlah makanan haram 
yang boleh dimakan dalam kelaparan. 

Makhmashah (25.55 ) atau kelaparan sebagai 
keadaan darurat yang menyebabkan keringanan 
hukum tidaklah menghilangkan hukum asal 
sebagai hukum pokok atau 'azimah (“5,2 ). Ia 
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bersifat sementara dengan kesementaraan pe- 
nyebabnya. Oleh karena itulah, berkenaan orang 
kelaparan yang terpaksa memakan sesuatu yang 
haram, Allah menjanjikan ampunan kepadanya 
atau meniadakan dosa atas dirinya. 

Selanjutnya makhmashah («2.54 ) di dalam 
OS. At-Taubah (9J: 120 digambarkan sebagai 
bagian dari perjuangan di jalan Allah yang diberi 
imbalan pahala oleh Allah karena ia tercatat 
sebagai amal saleh. « Ahmad @orib « 
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MAKHRAJ (G»v) 

Kata makhraj (4 ) adalah kata yang dapat 
termasuk ke dalam jenis mashdar (xx: - bentuk 
infinitif), jenis ismul-makin (0 «4 - kata benda 
yang mengandung tempat), atau ism al-zamin 
(065 54 — kata benda yang mengandung arti 
waktu). Kata itu berasal dari kharaja — yakhruju - 
khurlijan wa makhrajan (WEE 
brpa). 

Ibnu Faris, di dalam bukunya Mu'jam 
Magiisil-Lughah, menyebutkan kata kharaja (: #) 
sebagai kata kerja bentuk lampau yang me- 
munyai dua arti denotatif. Pertama, 'tembus dari 
sesuatu' (an-nafadz 'anisy-syay -. Al 4x JA ), atau 
'keluar'. Kedua, 'perbedaan/batas di antara dua 
warna', ikhtilafu lainain (6) 554 ). Titik temu 
di antara kedua makna tersebut adalah masing- 
masing memunyai batas dan melampauinya. 
'Keluar', berarti melampaui batas antara ruang 
bagian di dalam dan ruang bagian di luar dan 
dua warna berarti adanya batas yang jelas 
antara warna yang satu dengan warna yang lain. 

Dari arti yang pertama timbul kata al-khardj 
(aisJ') yang berarti 'pajak', “upeti', atau 'cukai' 
(al-itawah - 316 ). Al-itawah (3,6) ) disebut al- 
kharaj ( 24) karena al-itawah ( 3,6!) merupakan 
harta yang dikeluarkan oleh orang yang mem- 
bayar pajak. Adapun yang dimaksud dengan 
ikhtilafu lainain (557 594) di dalam arti kedua 
ialah, 'mempunyai dua warna' seperti warna 
hitam dan putih. Sementara itu, Ibnu Manzhur 
menyebutkan arti khurdj («yA - keluar) ialah 
nagidhud-dukhil (Jx& Jak - antonim dari 
masuk). 
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Majma' Al-Lughah Al-Arabiyyah di dalam 
kamus Mu'jamul-Wasith dan Al-Ashfahani di 
dalam Mu'jam Mufradat Alfadzil-Our'an, me- 
nyebutkan makna kharaja (z  ) adalah baraza min 
magarrihi aw hAlihi (Jd Y sz tp 5 5 keluar/ 
muncul dari tempat tinggalnya atau keadaan- 
nya). 

Kata kharaja (z) dan turunannya di 
dalam Al-Our'an disebut 182 kali. Namun, hanya 
satu kali di dalam bentuk makhraj ( « -x ). Kata 
itu adalah kata benda yang mengandung makna 
tempat (ismul-makin 5S s1), disebut di dalam 
OS. Ath-Thalag (651: 2. Kata makhraja («5 ) di 
dalam ayat itu berarti 'jalan keluar', mungkin 
dari keadaan (min hilih/ Sx !) dan mungkin 
juga dari tempatnya (min magarrih/ 5x c- ). 

Di dalam memberikan penjelasan pada kata 
makhraja (54 — jalan keluar) yang akan di- 
berikan Allah swt. sebagai balasan bagi orang 
yang bertakwa seperti yang tersebut di dalam OS. 
Ath-Thalag (65): 2, timbul beberapa pendapat. 
Perbedaan pendapat itu tampaknya sebagai 
kelanjutan dari perbedaan persepsi tentang 
pengertian yattagi (5 - takwa) yang muncul 
sebelum kata makhraja (WA) sesuai: dengan 
konteks pembicaraan. Demikian itu karena di 
antara yattagi dan makhraja (&-53 ) di dalam ayat 
dimaksud terdapat keterkaitan yang erat (sebagai 
ism syarth — "2 «dan jawab syarth - y' &Nya ). 

Iman Al-Ourthubi mengatakan bahwa 
maksud man yattagillah (& 3& 5: ) adalah orang 
yang bertakwa kepada Allah swt. dengan cara 
menjauhkan diri dari semua yang diharamkan 
Allah swt., tidak melampaui batas-batas yang 
telah ditetapkan Allah swt., dan menghormati 
serta melaksanakan syariat-syariat Allah swt. 
Adapun maksud makhraja (& 5 ) ialah 'jalan 
keluar dari kesulitan-kesulitan kehidupan" dan 
oleh Ath-Thabarsi ditambah dengan “lepas dari 
kesulitan dunia dan akhirat. 

Di dalam suatu riwayat dari Ibnu Abbas, 
Asy-Syabi, dan Dahhak, sebagai ditulis oleh Al- 
Ourthubi, Ath-Thabarsi, dan Khazin, yattagi di 
dalam ayat tersebut berkaitan dengan talak, — 
persepsi ini muncul mungkin karena ayat itu 


564 


Makin 


terdapat di dalam OS. Ath-Thalag (65)—se- 
hingga, yattagi diartikan “bertakwa di dalam 
rangka mentalak istri', yakni sesuai dengan 
prosedur dan petunjuk syariat. Dengan demikian 
jika terjadi penyesalan masih ada jalan ke- 
luarnya (makhraja), yaitu rujuk, selama masih di 
dalam masah iddahnya. 

Adapun menurut pendapat lain, yattagi 
berarti “bertakwa dalam rangka mencari rezeki' 
(fir-rizg - S5! $) dan makhraja (&”55 ) diartikan 
sebagai 'jalan keluar dari kesulitan dengan 
memberikan kecukupan'. Pengertian semacam ini 
didukung oleh latar belakang turunnya ayat itu, 
yakni menyangkut laporan kepada Rasulullah 
saw. dari orang yang mendapatkan kesusahan 
atau kesulitan dalam hal mencari rezeki dan/atau 
kesusahan karena anaknya ditawan musuh. 
& Cholidi & 


MAKIN (56) 

Kata makin merupakan kata sifat dari makuna — 
yamkunu — makinah (&&. — Ky — 5 ) yang 
artinya bermuara pada: 'agung, terhormat, dan 
kokoh.' Ar-Raghib Al-Ashfahani menjelaskan 
bahwa makin berarti kedudukan atau posisi, 
yakni posisi tinggi dan terhormat. Makin juga 
berkonotasi makin (3g) yang berarti "tempat 
yang memuat sesuatu', yaitu tempat yang kuat 
dan kokoh. 

Di dalam Al-Our'an, kata mikin (- ) 
digunakan sebanyak empat kali: masing-masing 
pada OS. Yiisuf (12): 54: OS. Al-Mukminin (23J: 
13: OS. Al-Mursalat (77): 21: dan OS. At-Takwir 
(81):20. Kata lain yang seakar dengan makin, 
seperti makkana (“xx ) di dalam berbagai ben- 
tuknya dan amkana (:&f) dijumpai tidak 
kurang dari 14 kali, tersebar di dalam 12 surat. 
Baik makkana (5S) maupun amkana ( ace ) 
digunakan di dalam Al-Our'an dengan konotasi 
yang kurang lebih sama, yaitu menempatkan 
atau memberikan kedudukan dan kekuasaan 
tertentu. 

Dalam penggunaannya, makin (5x ) di- 
jadikan sebagai sifat malaikat Jibril, sifat Nabi 
Yusuf, dan sifat tempat yang kokoh (rahim ibu). 
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Kaitannya dengan Jibril, Wahbah Az-Zuhaili 
menjelaskan bahwa Jibril dipercaya mengemban 
kedudukan terhormat sebagai penyampai wah- 
yu karena ia adalah malaikat mulia dan te- 
percaya, di samping karena wahyu Al-Our'an 
itu berasal dari Allah swt.dan diturunkan 
kepada seorang Rasul yang tepercaya pula. (OS. 
At-Takwir (81): 19-20) 

Senada dengan kedudukan terhormat 
Jibril, Nabi Yusuf juga diprofilkan Al-Our'an 
sebagai seorang yang berkedudukan tinggi dan 
tepercaya dalam sistem sosial dan politik di 
Mesir pada masanya. Ia diangkat menjadi salah 
seorang pejabat yang tepercaya. Al-Our'an 
menjelaskan bahwa makin yang dipercayakan 
Raja Mesir itu karena ia seorang yang cakap 
dalam mengemban tugas dan ahli dalam bidang- 
nya. (OS. Yisuf (12): 54-55). 

Sementara itu, ketika makin disifatkan kepada 
“garar”, ia berarti 'kokoh'. Penggunaan kata ini 
terkait dengan salah satu proses penciptaan 
manusia, yaitu pembuahan dan kehamilan atau 
penempatan janin di dalam kandungan yang 
kokoh. (OS. Al-Mukmintin (23J: 12-14). 

Menurut pakar biologi kedokteran, “gararum- 
makin” (5G 5 yadalah dinding rahim, karena di 
balik dinding itulah janin yang terbentuk melalui 
pembuahan (pertemuan sperma dan ovum) ber- 
evolusi dan terpelihara dengan baik. 

Sesuai dengan namanya, “rahim” yang 
seakar dengan kata dari rahmat, yaitu kasih 
sayang memang sumber kasih sayang. Betapa 
tidak! Melalui dinding rahim dan plasenta, janin 
bukan saja mendapat perlindungan paripurna, 
melainkan juga mendapat saripati makanan, 
oksigen, dan hubungan kasih sayang dengan ibu 
yang mengandung. Di sinilah letak kekokohan 
rahim ibu, yang menjadi tempat tepercaya dan 
paling aman bagi janin untuk tumbuh dan 
berkembang selama kurang lebih sembilan bulan 
sepuluh hari. (OS. Al-Hajj (22): 5). 

Ayat tersebut sejalan dengan firman Allah 
yang lain (OS. Al-Mursalat, (77): 20-22). Menurut 
Ath-Thabathabai, rahim memang merupakan 
tempat yang kokoh yang memungkinkan sperma 
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tidak hilang dan rusak, sehingga ia dapat 
membuahi sel telur wanita. Jika terjadi pem- 
buahan maka selama di dalam kandungan, 
“tempat yang kokoh' itu sangat berperan dalam 
pembentukan daya-daya atau potensi-potensi, 
seperti intelektual, spritual, sosial, fisik, dan 
psikis bagi janin yang akan lahir. 

Dengan demikian, penggunaan kata makin 
(«8 ) di dalam Al-Our'an terkait dengan 
kedudukan tepercaya yang diemban malaikat 
Jibril sebagai penyampai wahyu Al-Our'an, 
kedudukan terhormat manusia (Nabi Yusuf) 
sebagai menteri di dalam sistem sosial politik 
karena kemampuan intelektual dan profesional- 
nya, dan kedudukan mulia seorang ibu yang 
penuh kasih sayang mengandung janin di 
dalam ruang kehidupan yang terpelihara, 
aman, dan penuh rahmat dalam rentang waktu 
tertentu (kurang lebih sembilan bulan sepuluh 
hari) yang terhormat, berat, dan melelah- 
payahkan. « Muhbib # 


MAKR (&) 
Penggunaan kata makr ( &. ), dengan variasi 
bentuknya di dalam Al-Our'an, ada 43 kali. 

Di dalam bahasa Arab, kata makr (&) 
digunakan paling tidak dalam empat arti. Arti 
pertama adalah 'tipu muslihat', kedua adalah 
'celupan merah', ketiga adalah 'siraman', dan 
keempat adalah “keindahan betis karena ber- 
bentuk bulat'. 

Hal yang dapat dikemukakan dari keempat 
arti makr (&) di atas adalah “pengalihan per- 
hatian orang dari esensi sesuatu kepada sisi 
luarnya sehingga kesadaran orang tersebut 
terhadap esensi sesuatu tadi menjadi hilang. 

Adapun arti makr ( & ) yang digunakan di 
dalam Al-Our'an adalah arti yang pertama, yaitu 
tipu muslihat atau rencana tersembunyi yang 
membawa si tertipu kepada kondisi yang tidak 
diduga. 

Al-Raghib Al-Ashfahani memilah makr 
( ) menjadi dua macam, yaitu al-makrul- 
madzmim aw al-makrus-sayyi' (SA Saka KO 
CA ) dan al-makrul-mahmiid aw al-makrul-hasan 
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(3D Fl) SAM 35) ). Al-makrul-madzmim 
(#p3d FX ) adalah 'tipu muslihat yang di- 
lakukan untuk maksud yang jahat atau hina'. 
Menurut Muhammad Abduh, jenis inilah yang 
biasa dimaksud dengan kata makr (& ) karena 
orang yang merencanakan sesuatu yang me- 
nyenangkan dan bermanfaat hampir tidak perlu 
menyembunyikannya. Di antara surat Al-Our'an 
yang memuat al-makr ( SJ ) jenis ini adalah OS. 
Fathir (35): 43, OS. An-Nahl (16J: 30, dan OS. An- 
Naml (271: 51. 

Adapun al-makrul-mahmia (5/5 "5 yada- 
lah tipu muslihat yang dilakukan untuk maksud 
yang baik dan mulia. Di dalam kaitan ini, 
Muhammad Abduh berkata, “Kalaulah ada tipu 
muslihat yang bertujuan untuk kebaikan maka 
pelakunya adalah Allah swt.” Tipu daya Tuhan 
untuk mengangkat Nabi Yusuf menjadi pemimpin 
besar, mulai dari penjeblosan Yusuf ke dalam 
sumur sampai penjeblosannya ke dalam penjara, 
tampaknya bisa dijadikan contoh untuk al-nakr 
(SSI) jenis ini. Meskipun begitu, bukan tidak 
mungkin al-makrul mahmid ($ AS SA ) ini di- 
lakukan oleh manusia bila kondisi menuntut 
digunakannya cara tersebut. Di antara kondisi 
yang menuntut penggunaan al-makr (SJ ) jenis 
ini adalah jika “orang yang menjadi sasaran tipu 
muslihat atau al-mamkir bih (« Y$XXN) adalah 
orang yang bodoh sehingga dikhawatirkan kalau 
sampai mengetahui rencana tipuan yang di- 
maksudkan untuk kebaikan dirinya, ia akan 
merusak rencana tersebut karena kebodohannya. 
Di dalam kondisi seperti ini, pihak yang ingin 
memberikan kebaikan kepadanya atau al-mdikir 
(st) dituntut untuk membuat tipu daya yang 
tidak boleh diketahui oleh al-mamkar bih (« 75X) 
sebelum ia mendapatkan kebaikan yang di- 
maksud. 

Yang dirasa ganjil dalam kaitan makr (& ) 
ini adalah penisbatan makr ( &. ) kepada Allah 
(isnddul-makri ilallih- & Y, SA 54). Karena arti 
aslinya adalah tipu muslihat untuk mencelaka- 
kan orang, makr (&.) tidak bisa dinisbatkan 
kepada Allah kecuali dalam bentuk penyerupaan 
(al-musyikalah - 1:14) yang maksudnya, apa 
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yang dilakukan Allah itu hanyalah menyerupai 
makr ( & ), tetapi sebenarnya bukanlah makr 
(SK ). Demikian penjelasan Abus-Su'ud di 
dalam tafsirnya. 

Di dalam menafsirkan ungkapan makrulldh 
(&'&) timbul beberapa pendapat. Di antara- 
nya, pendapat Ibnu Asir yang menegaskan 
bahwa makrullih itu penimpaan bencana pada 
'musuh-musuh-Nya (a'da'uh - #:f) bukan 
kepada 'kekasih-kekasih-Nya' (auliya'uh -&9f ). 
Pendapat lain mengatakan bahwa makrullih 
maksudnya, Allah membiarkan hamba-Nya 
meningkatkan intensitas ketaatan kepada-Nya 
sehingga timbul dugaan bahwa ketaatan ter- 
sebut diterima oleh Allah padahal sebenarnya 
ditolak. Di samping itu, ada pendapat yang 
mengatakan bahwa makrullah adalah balasan 
Allah. Jadi, ayat wa makari wa makarallah 
(SK, ) harus dipahami bahwa tipu 
daya orang-orang kafir Bani Israil untuk mem- 
bunuh Nabi Isa, sebagaimana yang terkandung 
dalam konteks kata makarii, adalah perbuatan 
jahat. Adapun tipu daya Allah dengan me- 
nimbulkan kemiripan rupa Nabi Isa pada wajah 
salah seorang di antara orang-orang kafir Bani 
Israil, sebagaimana yang terkandung dalam 
konteks kata makar Allah, bukanlah perbuatan 
jahat karena merupakan balasan Allah atas 
kejahatan mereka. Demikian Ath-Thabarsi 
menjelaskan makna makrullah di dalam Majma'ul- 
Bayin-nya. & Ahmad Dardir & 


MAKTUB (up) 

Kata maktub (5G ) merupakan kata benda yang 
sudah ditetapkan kedudukannya sebagai objek 
(ismul-maf'al - JpXd «5 ). Ibnu Faris, pengarang 
Mu'jam Magayisil-Lughah, menyebutkan kata 
tersebut berasal dari kataba — yaktubu — katban wa 
kitaban wa kitibatan (Ws, Us, ES — LK 15). 
Kata katban (4g ) menunjukkan pengertian 
jam'usy syai' id syai' (LA Ne 2 — him- 
punan/perkumpulan antara sesuatu dengan 
sesuatu yang lain). Di dalam Mu'jamul Wasith 
disebutkan kataba adalah dhammul huriif ba'dhuha 
ila ba'dhin bil-khaththi (SSI xi HI) an IYA 
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- mengga-bungkan/menyambungkan satu huruf 
dengan huruf yang lain dengan cara menulis- 
nya). Oleh karena itu, ash-shuhuful-majmi 'ah 
(eh Ata 5 kumpulan dari lembaran- 
lembaran) yang berisikan tulisan-tulisan yang 
berupa rangkaian huruf-huruf dinamakan al- 
kitab (3) yang lazim disebut dengan kata 
'buku dalam bahasa Indonesia. Karena itu pula, 
dapat dipahami, mengapa di dalam buku-buku, 
terutama buku-buku klasik yang berbahasa 
Arab, ditemukan suatu judul besar kitab yang 
di bawahnya ada pasal-pasal sebagai sub-judul. 

Sesuai dengan konteks pembicaraan, al-kitab 
(ws) dapat berarti al-fardh (sd - wajib, 
berpahala jika dikerjakan dan berdosa bila 
ditinggalkan) seperti di dalam OS. Al-Bagarah 
(2J: 183, atau al-hukm/al-itsbat/al-gadha' 
(2C/5Gy/S3) - sesuatu yang sudah di- 
tetapkan/ditentukan/ diputuskan), seperti di 
dalam OS. At-Taubah (9J: 51, atau al-wa'd (1 - 
janji), seperti di dalam OS. Al-Ma'idah (5l: 21, 
OS. Al-Mujadilah (58J: 21, atau al-hatm (5 - 
terpatri) di dalam hal ini biasanya berkenaan 
dengan galb (“4 - hati), terutama dalam 
kaitannya dengan iman atau kafir), seperti di 
dalam OS. Al-Mujiadilah (58): 22, al-'azimah (1x5 
- ketetapan hukum asal), atau OS. Al-Bagarah 
(21: 178. Khusus untuk kata al-kitab dan tu- 
runannya yang berarti al-fardh (24 - wajib) 
senantiasa diikuti oleh kata penghubung yang 
berupa 'ala (3s - harf jarr atau kata depan) yang 
biasanya diterjemahkan dengan kata 'di- 
bebankan atas' atau “dibebankan kepada", seperti 
pada OS. Al-Bagarah (2): 183, ...kutiba 'alaikumush- 
shiyim... (ali sk C& ), sedangkan apabila 
al-kitab bermakna selain 'menulis' dan 'wajib' 
maka pada umumnya disertai Iam lil-milk (huruf 
yang berarti 'milik'), seperti di dalam OS. Al- 
Bagarah (2: 187, ...wabtaghi m4 kataballahu lakum... 
(SI SI L1& L Ia, - dan carilah apa-apa yang 
telah ditetapkan Allah untuk kamu...) ataufi (5) 
yang berarti 'pada' atau 'di', seperti di dalam OS. 
Al-Mujiadilah (58): 22 yang berbunyi ...uld'ika 
kataba fi gulfibihimul-iman... (A33 3 EL Ui... 
«491 -... mereka itu adalah orang-orang yang 
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di dalam hatinya telah Allah patrikan ke- 
imanan...). 

Meskipun banyak ragam makna yang 
mungkin terkandung di dalam kata kitib dan 
turunannya, di antara makna yang satu dengan 
makna yang lain terdapat kaitan yang jelas dan 
erat, yaitu makna dasar yang berfungsi sebagai 
pengikatnya. Makna dasar dimaksud ialah 
'berkumpul/berhimpun'. Ambil saja makna 
fardhu (| p'5 - wajib) sebagai misal: setiap yang 
diwajibkan Allah sudah tertulis, baik di dalam 
Al-Our'an maupun di dalam hadits-hadits 
Rasulullah. Yang tertulis berarti telah ter- 
sambung di antara huruf yang satu dengan huruf 
yang lain dan dengan tersambungnya huruf- 
huruf tersebut berarti telah terhimpun atau 
terkumpul. 

Di dalam Al-Our'an kata maktiiban (63) 
hanya disebutkan satu kali, yaitu di dalam OS. 
Al-A'raf (7): 157, di dalam pembicaraan me- 
ngenai nama-nama Rasul yang telah tercantum 
(tertulis) di dalam kitab-kitab suci terdahulu, 
baik Taurat maupun Injil. Sementara itu kata 
turunan dari kitaban (Gs ), selain maktaban 
(6), dengan berbagai arti diulang 318 kali 
sehingga jumlah semuanya menjadi 319 kali. Di 
antara jumlah pengulangan kata yang sedemiki- 
an banyaknya itu, bentuk al-kitab (Ji) 
(berbentuk ma'rifah/definitif dengan huruf alif dan 
lam) yang paling besar jumlahnya, yakni 230 kali. 

Pada umumnya yang memiliki makna 
wajib berbentuk kata kerja bentuk lampau yang 
tidak disebutkan secara jelas pelakunya (al- 
ft lul-madhi al-mabni lil-majhil - kata kerja bentuk 
pasif), yaitu kutiba (£-& -— ditulis, diwajibkan). 
Hal ini dapat dilihat pada OS. Ali Imran (31: 
154, OS. Al-Bagarah (2): 216, 246, dan OS. An- 
Nisa (4l: 77. Namun, bukan berarti setiap kata 
kutiba di dalam Al-Our'an harus diartikan 
sebagai 'wajib' (furida), ada juga di antaranya 
yang berarti dicatat/ditulis seperti pada OS. At- 
Taubah (91: 121 yang berbicara mengenai setiap 
amal kebaikan yang dilakukan oleh orang-orang 
yang beriman akan dicatat karena Allah akan 
memberikan balasan bagi para pelakunya. 
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Tidak pula semua kata kutiba yang bermakna 
furida (25 - diwajibkan) harus dilaksanakan 
secara langsung, tetapi harus dilihat dulu kata- 
kata yang terdapat sebelum dan sesudah ayat 
tersebut. Sebagai contoh ayat ...kutiba 'alaikumul- 
gishish... (»!okai! Xic &... - ...diwajibkan 
atas kamu melaksanakan kisas...) tidak dapat 
dilaksanakan secara langsung karena di akhir 
ayat ada alternatif lain yang ditawarkan, yaitu 
membayar diyat jika dimaafkan oleh ahhli 
waris korban. Di sinilah tersirat makna 'azimah 
(R55) pada kata kutiba sebagaimana yang 
dikemukakan di atas. 

Sepanjang penelitian ini, ditemukan tema 
sentral dari ayat-ayat yang di dalamnya ter- 
dapat kata kataba (1 & ) di dalam berbagai 
maknanya, yaitu 'hubungan' dan/atau 'ke- 
terkaitan'. Di bawah tema sentral tersebut 
terdapat beberapa subtema yang berbicara 
sekitar a) hubungan di dalam keluarga yang di 
dalam hal ini diwakili oleh hubungan suami- 
istri (OS. Al-Bagarah (2): 180), b) hubungan 
politik, terutama mengenai persoalan wilayah 
dan peperangan (OS. An-Nisa' (4): 77 dan OS. Al- 
Ma'idah (5J: 21), c) hubungan Allah dengan 
manusia atau keterkaitan manusia kepada Allah 
melalui iman, takwa, rahmat, dan lain-lain (OS. 
Al-An'am (6J: 12), serta d) hubungan antar- 
manusia seperti gishash, zakat, utang piutang, 
dan jual beli (OS. Al-Bagarah (2): 180 dan 282, 
OS. Ali “Imran (3): 53). « Cholidi & 


MALA'YIKAH (1& 56 ) 

Penggunaan kata malaikat/malf'ikah ( S3) 
dalam bahasa Indonesia biasanya dianggap 
berbentuk tunggal, sama dengan kata ulama/ 
ulamd' (le ). Dalam bahasa Arab —dari mana 
kata-kata itu berasal— keduanya merupakan 
bentuk jamak dari kata malak (sj, ) untuk 
malaikat dan “Alim (JE ) untuk ulama. Ada ulama 
yang berpendapat, bahwa kata malak terambil 
dari kata alaka (« jjf ) malakah (1g, ) yang berarti 
mengutus atau perutusan /risalah. Malaikat adalah 
utusan-utusan Tuhan untuk berbagai fungsi. 
Al-Our'an menyatakan: 
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A3 KASI Joe NG oya bB & Adi 
y As Call gp deh Kasal yi 

RAS ega 13 Ii 
“Segala puji bagi Allah Pencipta langit dan bumi, yang 
menjadikan malaikat sebagai utusan-utusan (untuk 
mengurus berbagai macam urusan) yang mempunyai 
sayap, masing-masing ada yang dua, tiga, dan empat. 
Allah menambahkan pada ciptaan-Nya apa yang 
dikehendaki-Nya. Sesungguhnya, Allah Mahakuasa 
atas segala sesuatu.” (OS. Fathir (35): 1). 


Ada juga yang berpendapat bahwa kata 
malak terambil dari kata la'aka (4Y ) yang berarti 
menyampaikan sesuatu. Malak/Malaikat adalah 
makhluk yang menyampaikan sesuatu dari 
Allah swt. 

Kalangan agamawan berbeda pandangan 
dalam memberikan pengertiannya. Banyak 
ulama berpendapat, bahwa malaikat adalah 
Makhluk halus yang diciptakan Allah dari 
cahaya yang dapat berbentuk dengan aneka 
bentuk, taat mematuhi perintah Allah, dan 
sedikit pun tidak pernah membangkang. 

Mantan Mufti Mesir, yang kini menjabat 
Pemimpin Tertinggi Al-Azhar, Muhammad 
Sayyid Thanthawi, menulis dalam bukunya, Al- 
Oishshah Fi Al-Jur'Gn (Kisah-kisah dalam Al-Jur'in), 
bahwa: Malaikat adalah tentara Allah. Tuhan 
menganugerahkan kepada mereka akal dan 
pemahaman, menciptakan bagi mereka naluri 
untuk taat, serta memberi mereka kemampuan 
untuk berbentuk dengan berbagai bentuk yang 
indah dan kemampuan untuk mengerjakan 
pekerjaan-pekerjaan yang berat. 

Bahwa mereka taat dan tidak membang- 
kang dapat dimengerti karena memang banyak 
ayat Al-Our'an yang menyatakan demikian, 
seperti firman-Nya: 


Pen nb se AKA an 5 ho Lah 
ml Ursy33 GB Sala TX 3 Al al GL 
To yang Y Sa bs K3 ee neh, 
Dn NA ah 
Usai La Oglaing teayal 


“Hai orang-orang yang beriman, peliharalah dirimu dan 
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keluargamu dari api neraka yang bahan bakarnya adalah 
manusia dan batu, penjaganya malaikat-malaikat yang 
kasar, yang keras, yang tidak mendurhakai Allah 
terhadap apa yang diperintahkan-Nya kepada mereka dan 
selalu mengerjakan apa yang diperintahkan.” (OS. At- 
Tahrim (66): 6). 


Adapun malaikat tercipta dari cahaya, 
tidak ditemukan penjelasannya dari Al-Our'an. 
Berbeda dengan jin yang secara tegas di- 
nyatakan oleh OS. Ar-Rahman (55): 15 bahwa 
ia diciptakan Allah dari bara api yang menyala. 
Informasi tentang asal kejadian malaikat 
diriwayatkan oleh Imam Muslim, Ahmad, At- 
Tirmidzi, dan Ibn Majah melalui istri Nabi 
'Aisyah ra. yang menyatakan bahwa Rasul saw. 
bersabda: 

GE JP Oa pak Lp Oa Gp Ie SMS ala 

Sg KR 
“Malaikat diciptakan dari cahaya, jin dari api yang 
berkobar, dan Adam (manusia) sebagaimana telah 
dijelaskan pada kalian.” 

Tidak diketahui dari cahaya apa ia di- 
ciptakan. Ada beberapa riwayat berbicara 
tentang hal ini, tetapi riwayat-riwayat tersebut 
tidak dapat dipertanggungjawabkan kesha- 
hihannya. Ada juga beberapa ulama yang 
berkecimpung dalam bidang tasawuf yang 
mengemukakan aneka analisa mengenai asal 
usul kejadian malaikat. Namun, penulis tidak 
mendapatkan dasar yang bersumber dari teks 
keagamaan atas uraian mereka. Karena itu tidak 
menguraikan atau mengomentarinya akan lebih 
bermanfaat. 

Malaikat Ilahi sungguh banyak, tidak 
terhitung jumlahnya, kecuali oleh Allah sendiri. 
Dalam Al-Our'an disebutkan angka-angka 
menyangkut malaikat-malaikat tertentu, tetapi 
kita hanya dapat berhenti pada bilangan itu, 
dan tidak mengetahui persis jumlahnya. Misal- 
nya, ketika Allah menjelaskan tentang 'Arasy 
(singgasana Tuhan) kelak di kemudian hari, di- 
nyatakan-Nya: (Kat jpg Hi Ut5 Ge Its 
- Pada hari itu, delapan malaikat menjunjung 'Arasy 


EnsiKLoprDia At-OUR'AN 


Mala'ikah 


Tuhanmu di atas (kepala) mereka). OS. Al-Haggah 
(69: 17. 

Apa makna kata delapan pada ayat ini? 
Delapan orang atau delapan barisan, sebab 
malaikat menyatakan dirinya sebagai Man 
makhluk yang berbaris: (dpl peta) B1 
sungguhnya, kami benar-benar bershaf- cha de Pan 
menunaikan perintah Allah). OS. Ash-Shaffit (37): 165. 

Kalau delapan shaf, berapa banyak anggota 
setiap shaf? Ataukah kata delapan berarti amat 
sangat banyak melebihi banyaknya kata tujuh 
yang digunakan menunjuk arti banyak? Demi- 
kian juga malaikat-malaikat yang bertugas 
sebagai penjaga neraka. Allah menegaskan 
bahwa: Di atasnya ada sembilan belas (malaikat 
penjaga). OS. Al-Muddatstsir (74): 30. Apakah 
sembilan belas itu personilnya, para komandan, 
atau barisannya? Tidak dapat dipastikan, hanya 
Allah yang tahu haikatnya. 

Dari Al-Our'an dan as-Sunah ditemukan 
banyak keterangan tentang ciri, sifat, dan 
kemampuan malaikat, antara lain: 


1) Mampu berbentuk sebagai manusia 
Dari Al-Our'an ditemukan sekian ayat yang 
menjelaskan bahwa malaikat mengambil 
bentuk manusia. Nabi Ibrahim as. pernah 
dikunjungi oleh malaikat berbentuk manusia. 
Ketika itu, beliau menghidangkan makanan 
buat mereka sambil berkata: Silakan makan! 
(OS. Adz-Dzariyat (51): 27), (tetapi mereka 
tidak mau makan) sehingga Ibrahim merasa 
takut terhadap 1 mereka. Mereka berkata: 
(el as 09339 "S3 - "Janganlah kamu 
takut” dan mereka memberi kabar gembira kepadanya 
dengan (kelahiran) seorang anak yang alim). OS. 
Adz-Dzariyat (51:28. 

Nabi Liith as. juga pernah dikunjungi oleh 
malaikat dalam bentuk manusia. Beliau 
sangat khawatir tamu-tamunya yang tampil 
sebagai pemuda-pemuda tampan diganggu 
oleh kaumnya yang melakukan praktik 
homoseksual (OS. Hiid (11): 78-80). 

Demikian juga Maryam, ibunda 'is4 as. 
pernah dikunjungi oleh malaikat Jibril dalam 
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bentuk pria: (4& WI JUS Ex) Ul 36 
Usa “ Kami mengutus ruh Kami kepadanya, makaia 
menjelma di hadapannya (dalam bentuk) manusia 
yang sempurna). OS. Maryam (19J:17. 


2) Tidak berjenis kelamin 
Kaum musyrikin menduga, bahkan percaya, 
bahwa para malaikat berjenis kelamin 
wanita: 


Indi ES) sh Sets 2 Gali KALI lan 


3 3 seduh On, panita 
“Mereka Lan malaikat-malaikat yang mereka 
itu adalah hamba-hamba Allah Yang Maha Pemurah, 
sebagai orang-orang perempuan. Apakah mereka 
menyaksikan penciptaan malaikat-malaikat itu? 
Kelak akan dituliskan persaksian mereka dan mereka 
akan dimintai pertanggungjawaban.” (OS. Az- 
Zukhruf (43: 19). 


Al-Our'an menolak keyakinan tersebut 
antara lain dengan firman-Nya: 
Tanyakanlah kepada mereka (orang-orang kafir 
Mekah): “Apakah untuk Tuhanmu anak-anak 
perempuan dan untuk mereka anak laki-laki, atau 
apakah kami menciptakan malaikat-malaikat berupa 
perempuan dan menyaksikan (nya). Ketahuilah 
bahwa sesungguhnya mereka dengan kebohongan- 
nya benar-benar mengatakan: 'Allah beranak" Dan 
sesungguhnya, mereka benar-benar orang yang 
berdusta. Apakah tuhan memilih (mengutamakan) 
anak-anak perempuan daripada anak laki-laki? 
Apakah yang terjadi padamu? Bagaimana (caranya) 
kamu menetapkan? Maka, apakah kamu tidak 
memikirkan? Atau apakah kamu mempunyai bukti 
yang nyata?” (OS. Ash-Shaffat (37): 149-156). 
Demikian Allah membantah keyakinan 
mereka sekaligus membantah bahwa Allah 
tidak memilih atau mengutamakan jenis 
kelamin apa pun—baik wanita maupun 
pria—buat para malaikat. Tentu saja, kalau 
mereka tidak berjenis kelamin, mereka pun 
tidak memiliki nafsu seksual dan, dengan 
demikian, mereka tidak berhubungan seks 
dan tidak beranak cucu. Ini disepakati oleh 
ulama, demikian Imam Fakhruddin ar-Razi. 
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3) Tidak makan dan minum 

Di atas, ketika berbicara tentang kemampuan 
para malaikat yang dapat mengambil bentuk 
manusia, telah dikemukakan kisah Nabi 
Ibrahim as. yang menyuguhkan makanan 
buat mereka, tetapi mereka tidak menjamah- 
nya. Dalam hadits ditemukan penjelasan 
bahwa jangankan makan, aroma beberapa 
jenis makanan pun sangat tidak disukai oleh 
para malaikat. Imam Bukhari dan Muslim 
meriwayatkan bahwa Nabi saw. melarang 
mereka yang “membawa” aroma bawang 
merah dan atau bawang putih untuk men- 
dekat ke masjid. Demikian juga dengan aneka 
bau yang tidak menyenangkan. 


4) Tidak jemu beribadah dan tidak juga 
letih 
Makhluk yang tidak dianugerahi Allah 
syahwat seksual, tidak makan dan tidak juga 
minum itu, tentu saja, memiliki “kecende- 
rungan” yang berbeda dengan kecende- 
rungan manusia dan jin. Kecenderungan para 
makhluk yang tercipta dari cahaya itu adalah 
kecenderungan ruhani. Karena itu, aktivitas 
mereka kesemuanya berkisar pada pengabdi- 
an dan ibadah kepada Allah. Al-Our'an 
melukiskan keadaan mereka antara lain 
bahwa mereka: 

Oa Goolge US Oya 
Tidak mendurhakai Allah terhadap apa yang 
diperintahkan-Nya kepada mereka dan selalu 
mengerjakan apa yang diperintahkan (OS. At- 
Tahrim (66): 6). 


22, SS ai ana No ai IK 
Osing Kl EP ya Saka KAYAK 


Ly - Any. » 
IPIN BA Bi 3 HL 
Hampir saja langit itu pecah dari sebelah atasnya 
(karena kebesaran Tuhan) dan malaikat-malaikat 
bertasbih serta memuji Tuhannya dan memohonkan 
ampun bagi orang-orang yang ada di bumi (OS. Asy- 
Syura (42): 5). 


Ketika tidak mengetahui bagaimana mereka 
bertasbih dan memuji Tuhan, yang dapat kita 


571 


Mala'ikah 


katakan adalah bahwa bertasbih tidak 
terbatas pada ucapan, tetapi juga sikap dan 
perbuatan. Ada di antara mereka yang 
berdiri, ada yang rukuk, ada yang sujud, ada 
yang bertawaf mengelilingi Al-Bait Al- 
Ma'mur, dan ada juga yang bershalawat 
untuk Nabi Muhammad saw. (OS. Al-Ahzab 
(33): 56). Serta ada juga yang beristighfar 
untuk orang-orang mukmin. Itu semua 
mereka lakukan tanpa jemu dan henti- 
hentinya: Mereka selalu bertasbih malam dan siang 
tiada henti-hentinya (OS. Al-Anbiya' (21): 20). 


5) Tidak melakukan dosa 


Agaknya, kalau pun kita tidak menemukan 
satu teks keagamaan yang jelas dan tegas 
menyatakan bahwa para malaikat tidak 
berdosa, sifat-sifat yang dikemukakan di atas 
cukup untuk menjadi dasar pembuktian. 
Bagaimana mereka dapat melakukan dosa, 
sedangkan faktor nafsu/syahwat yang sering 
kali mengantar makhluk kepada perbuatan 
dosa tidak mereka miliki? Bagaimana mereka 
dapat durhaka kepada Allah, sedangkan siang 
malamnya, mereka hanya beribadah kepada- 
Nya dan tanpa jemu? Bagaimana mereka 
dapat melangkah kepada pelanggaran pe- 
rintah Allah, sedangkan mereka selalu takut 
kepada-Nya (OS. Ar-Ra'd 13): 13). 


6) Gagah 


Al-Our'an menginformasikan bahwa 
malaikat Jibril dzi mirrah (OS. An-Najm (53): 
6). Kata mirrah dipahami oleh banyak ulama 
dalam arti gagah. Kalau Allah Swt. Yang 
Mahaindah itu telah menyifati sesuatu 
dengan indah, yakinlah bahwa keindahan- 
nya tidak dapat dilukiskan oleh kalimat- 
kalimat manusia. Dalam literatur hadits juga 
ditemukan informasi bahwa malaikat Jibril 
sering kali datang kepada Rasul saw. dalam 
bentuk seorang sahabat beliau yang gagah, 
yaitu Dihyah al-Kalby (w. 45H). Ada riwayat 
lain yang mengiformasikan kedatangan 
malaikat Jibril dalam bentuk manusia yang 
berpenampilan sangat agung, berambut rapi, 
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berpakaian putih bersih, datang bertanya 
kepada Rasul Saw. aneka pertanyaan dalam 
rangka mengajar para sahabat Nabi (HR 
Bukhiri dan Muslim). Demikian sekelumit 
sifat-sifat malaikat. 

Dalam Al-Our'an, Allah swt. mengisyarat- 
kan macam-macam malaikat, aneka kedudukan- 
nya, serta fungsi-fungsinya. Ini antara lain 
ditemukan dalam OS. Al-Mursalit (77): 1-6. Di 
sana, Allah bersumpah dengan: Demi malaikat- 
malaikat yang diutus untuk membawa kebaikan, dan 
malaikat-malaikat yang terbang dengan kencangnya, dan 
malaikat-malaikat yang menyebarkan rahmat (Tuhan) 
dengan seluas-luasnya, serta malaikat-malaikat yang 
membedakan antara yang hag dan batil dengan sejelas- 
jelasnya, dan malaikat-malaikat yang menyampaikan 
wahyu dalam rangka menolak dalih atau memberi 
peringatan. Demikian enam ayat berturut-turut 
menguraikan lima kelompok malaikat dengan 
fungsi dan tugas yang berbeda-beda. 

Pada awal OS. An-Nazi'at (79), kembali 
Allah bersumpah dengan empat kelompok 
malaikat yaitu: 


Pa - “ 3: r.a aa PN rp 
Bar sama "KE sebnh "GP serjih 


“Demi (malaikat-malaikat) yang mencabut (nyawa) 
dengan keras, dan (malaikat-malaikat) yang mencabut 
(nyawa) dengan lemah-lembut, dan (malaikat-malaikat) 
yang turun dari langit dengan cepat, dan (malaikat- 
malaikat) yang mendahului dengan kencang, dan 
(malaikat-malaikat) yang mengatur urusan (dunia).” 


Dalam OS. Fathir (35): 1 dijelaskan malaikat- 
malaikat mempunyai sayap, ada yang bersayap 
dua, atau tiga, dan empat, bahkan ada yang lebih 
dari itu. Sebagian dari mereka ada yang disebut 
namanya secara tegas seperti Jibril dan Mikail (OS 
Al-Bagarah (2): 97-98, malaikat Malik seperti 
dalam OS. Az-Zukhruf (43): 77 yang disebut 
sebagai pemimpin malaikat yang bertugas di 
neraka. Kepemimpinannya dipahami karena 
dalam ayat lain disebutkan adanya sembilan 
belas penjaga neraka (OS. Al-Muddatstsir (741: 30). 
Sedangkan lainnya hanya disebut fungsi masing- 
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masing. Walaupun nama-nama para malaikat 
yang disebut dalam Al-Our'an sangat terbatas, 
bahkan yang disinggung dalam as-Sunnah pun 
tidak banyak, dari sekian ayat para ulama 
memahami adanya malaikat yang berfungsi 
dalam berbagai hal atau persoalan. Ada malaikat 
untuk hujan, guntur, petir dan sebagainya. 
Bukankah mereka dilukiskan Allah sebagai al- 
Mudabbirat Amra? Demikian, wa Allah A'lam. 

& M. Ouraish Shihab & 


MALIK (sub ) 

Kata Malik («4x ) terdiri dari huruf-huruf Mim, 
Lam, dan Kaf yang rangkaiannya mengandung 
makna kekuatan dan keshahihan. Kata itu pada 
mulanya berarti ikatan dan penguatan. 

Malik mengandung arti penguasaan ter- 
hadap sesuatu disebabkan oleh kekuatan pe- 
ngendalian dan keshahihannya. Malik yang biasa 
diterjemahkan dengan raja adalah yang menguasai 
dan menangani perintah dan larangan, anugerah dan 
pencabutan, dan karena itu biasanya kerajaan 
terarah kepada manusia dan tidak kepada 
barang yang sifatnya tidak dapat menerima 
perintah dan larangan. Salah satu kata “malik” 
dalam Al-Our'an adalah yang terdapat dalam 
surah An-Nas, yakni “Malik an-nis (Ad ss 
(Raja manusia))”. 

Tanda-tanda kepemilikan kerajaan adalah 
kehadiran banyak pihak untuk memohon 
pemenuhan kebutuhannya, dan/atau untuk 
menyampaikan persoalan-persoalan besar agar 
dapat tertanggulangi. Allah swt. melukiskan 
betapa Yang Mahakuasa itu melayani kebutuhan 
makhluk-Nya. Firman-Nya: (» 45 3 ya AE13 
gta 9 ja yng S5)" Setiap yang di langit dan di 
bumi memohon kepada-Nya. Setiap saat Dia dalam 
kesibukan (memenuhi kebutuhan mereka) (OS. Ar- 
Rahman (55): 29). 

Kata malik terulang dalam Al-Our'an 
sebanyak lima kali, dua di antaranya dirangkai- 
kan dengan kata “hak” dalam arti pasti dan sempurna, 
yakni firman-Nya pada OS. Thaha (20): 114 dan 
Al-Mu'miniin (23J: 122. Memang, kerajaan Allah 
adalah yang sempurna dan hak, sedangkan raja 


572 


Malik 


atau kerajaan lainnya tidak demikian. Kerajaan 
Allah mencakup kerajaan langit dan bumi, 


- - -. PA sa TAN SAN PA a 
63223 Uli 3 yan mai ML ad cal S5 


SAE Ip ALA ale 
“Mahasuci Allah yang milik-Nya kerajaan/kekuasaan 
langit dan bumi dan apa yang ada di antara keduanya. Di 
sisi-Nya pengetahuan tentang kiamat dan hanya kepada- 
Nya kamu dikembalikan (OS. Az-Zukhruf (43): 85). 


Allah juga adalah pemilik kerajaan akhirat 
dan dunia. 

Dalam Al-Our'an banyak ayat-ayat yang 
menegaskan kerajaan-Nya di akhirat, antara lain 
OS. Al-An am (f6): 73 dan (IS. Al-Hajj (22): 56). 

Kerajaan dan kekuasaan-Nya— ketika itu — 
sedemikian jelas dan menonjol sampai-sampai 
jangankan bertindak atau bersikap menentang- 
Nya, berbicara pun harus seizin-Nya: 


Dos ga I) oa Irta KG Gal tahi Ai 


Bia JG LAI 
“Pada hari itu, Riih (malaikat Jibril) dan para malaikat 
(yang lain) berdiri bershaf-shaf, mereka tidak berbicara 
kecuali siapa yang diizinkan ar-Rahman dan dia 
mengucapkan kata-kata yang benar” (OS. An-Naba' 
(78): 38). 

Namun demikian, perlu dicatat bahwa 
ayat-ayat di atas dan semacamnya termasuk 
ayat yang diajarkan untuk dibaca setiap Muslim 
dalam shalat, Maliki yaum ad-din ().. xl ag Aka 
Raja di hari pembalasan atau miliki yaum ad-din/ 
Pemilik hari pembalasan), bukan berarti bahwa 
Dia bukan raja atau pemilik hari duniawi. Ayat 
ini bermakna bahwa ketika itu kekuasaan dan 
kerajaan Tuhan sedemikian menonjol sehingga 
tidak satu makhluk pun yang tidak merasakan- 
nya dan tidak satu pun yang berani mem- 
bangkang, lagi tidak sesaat pun terlintas dalam 
benak mereka pengingkaran, berbeda dengan 
kekuasaan dan kerajaan-Nya dalam kehidupan 
ini. Allah juga Penguasa dan Raja dalam ke- 
hidupan dunia. Bukankah telah ditegaskan oleh- 
Nya bahwa: (23 AN AAS aa AA jp Dl, 
2e ) “Allah yang menganugerahkan kerajaan-Nya (di 
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dunia ini ) kepada siapa yang Dia kehendaki, dan Dia 
Mahaluas anugerah-Nya lagi Maha Mengetahui” (OS. 
Al-Bagarah (2): 247). Bukan pulakah Dia yang 
mengajarkan kita untuk berucap: 


225 Aa Ma 2722 3 2170 4 
ALI j3 AAS oa SL JP SI la KT 33 


“Wahai Tuhan Yang memiliki kerajaan, Engkau beri 
kerajaan kepada orang yang Engkau kehendaki dan 
Engkau cabut kerajaan dari orang yang Engkau 
kehendaki” (OS. Ali Imran (3): 26). 


Namun sekali lagi ditegaskan bahwa 
kekuasan dan kerajaan-Nya di dunia ini, tidak 
dirasakan oleh semua makhluk serta tidak 
semenonjol di hari kemudian nanti, karena itu 
di dunia ini ada saja di antara mereka yang 
membangkang, bahkan ada saja yang mengaku 
sebagai Tuhan. 

Imam Ghazali menjelaskan arti Malik yang 
merupakan salah satu Asma' al-Husnd dengan 
menyatakan bahwa Malik adalah Yang tidak butuh 
pada zat dan sifatnya segala yang wujud, bahkan Dia 
adalah yang butuh kepada-Nya segala sesuatu me- 
nyangkut segala sesuatu, baik pada zatnya, sifatnya, 
wujudnya dan kesinambungan eksistensinya, bahkan 
wujud segala sesuatu, bersumber dari-Nya, atau dari 
sesuatu yang bersumber dari-Nya. Maka segala sesuatu 
selain-Nya menjadi milik-Nya dalam Dzat dan sifat-Nya 
dan Dia butuh pada segala sesuatu. Demikian itulah Raja 
yang mutlak. 

Di sini terlihat ada kaitan yang erat antara 
kerajaan dan kekayaan. 

Ada perbedaan antara Malik yang berarti 
Raja dan Malik yang diartikan pemilik. Seorang 
pemilik, belum tentu seorang Raja, sebaliknya 
pemilikan seorang raja biasanya melebihi 
pemilikan pemilik yang bukan Raja. 

Allah adalah raja sekaligus pemilik, ini 
terbaca dengan jelas antara lain dalam OS. Ali 
“Imran (3): 26 di atas. 

Kepemilikan Allah berbeda dengan kepemi- 
likan makhluk/manusia. Allah swt memunyai 
wewenang penuh untuk melakukan apa saja 
terhadap apa yang dimiliki-Nya, berbeda dengan 
manusia. Sebagai contoh, jika Anda memiliki 
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seorang pembantu, maka walaupun Anda 
berwewenang untuk mempekerjakannya sesuai 
dengan kehendak Anda dan dia berkewajiban 
untuk melaksanakan perintah dan atau men- 
jauhi larangan Anda, tetapi Anda tidak me- 
nguasai perasaan dan fikirannya. Anda tidak 
kuasa untuk menghentikan peredaran darah dan 
denyut jantunganya, Anda tidak memiliki dan 
menguasainya pada saat-saat istirahat atau hari- 
hari liburnya, bahkan jangankan manusia, 
pemilikan terhadap makhluk tak bernyawa pun 
tidak sampai pada suatu tingkat pemilikan 
mutlak. Bukankah jika Anda memunyai sebuah 
cangkir, Anda tidak bebas melempar atau 
memecahkannya, karena jika itu Anda lakukan 
maka paling sedikit kecaman akan terlontar 
kepada Anda karena manusia adalah makhluk 
yang bertanggung jawab atas segala aktivitas- 
nya. Berbeda dengan Allah, Dia tidak dikecam 
atas apa pun yang dilakukan-Nya, karena 
pertimbangan pikiran manusia tidak dapat 
menjadi ukuran yang pasti terhadap perbuatan- 
perbuatan-Nya. (“363 Has Jak CE Jasa Y) 
Dia (Allah) tidak dituntut mempertanggungjawabkan 
apa yang dilakukan-Nya sedang mereka (manusia) 
dituntut (OS. Al-Anbiya (21): 23). 

Allah adalah raja karena Dia—seperti di- 
kemukakan di atas—tidak butuh pada zat dan sifatnya 
segala yang wujud, bahkan Dia adalah yang butuh 
kepada-Nya segala sesuatu menyangkut segala sesuatu. 

Sementara pakar berkata bahwa Raja 
adalah siapa yang memiliki wewenang penga- 
turan, baik terhadap dirinya melalui kemampu- 
an mengendalikan kekuatan dan mengarahkan 
nafsunya, maupun terhadap pihak lain. Seorang 
hamba/manusia tidak dapat menjadi raja yang 
mutlak, atau pemilik mutlak karena dia tidak 
dapat menghilangkan dari dirinya kebutuhan 
akan segala sesuatu, dia selalu butuh kepada 
Allah, walaupun—seandainya— dia dapat tidak 
butuh kepada selain-Nya. Namun, ini hanya 
sekakar perandaian, karena manusia adalah 
makhluk sosial, yang tidak mungkin dapat hidup 
tanpa bantuan orang atau pihak lain. Tidak juga 
dapat dibayangkan segala sesuatu butuh kepada 
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manusia, bahkan sebaliknya banyak yang maujud 
yang tidak butuh kepadanya. Tetapi karena 
dapat dibayangkan bahwa ia tidak butuh kepada 
sekian banyak hal, dan dibutuhkan oleh sekian 
hal, maka pada hakikatnya seorang hamba/ 
manusia memiliki sekelumit dari kekuasaan. 
Namun di sini harus diingat bahwa kekuasan 
yang dimilikinya itu adalah anugerah Allah swt. 
juga. Ingat firman-Nya dalam OS. Ali Imran (3): 
26 di atas, karena itu pesan orang-orang arif: Jika 
kerajaan atau kekuasan Anda mendorong Anda untuk 
melakukan penganiayaan, maka ketika itu ingatlah 
kerajaan dan kekuasaan Allah terhadap diri Anda. 
Raja/Penguasa hakiki —bukan mutlak atau 
sempurna— dari jenis manusia—menurut Imam 
Ghazali —adalah yang tidak memiliki kecuali 
Allah dan tidak membutuhkan segala sesuatu 
kecuali Allah, dan dalam saat yang sama dia 
menguasai kerajaannya karena “bala tentara 
dan rakyat” yang dimilikinya tunduk dan taat 
kepadanya. Kerajaannya adalah kalbu dan wadah 
kalbunya, balatentaranya adalah syahwat, amarah 
dan nafsunya, rakyatnya adalah lidah, mata, tangan, 
dan seluruh anggota badannya, maka bila semua itu 
dia kuasai dan tidak menguasainya, menaatinya 
dan bukan dia taat kepadanya, maka ketika itu 
dia telah mencapai tingkat kerajaan di alamnya. 
Kalau bergabung apa yang digambarkan di atas 
menyangkut ketidakbutuhan kepada semua 
manusia, sedang orang-orang lain membutuh- 
kannya dalam kehidupan duniawi dan ukhrawi 
mereka, maka dialah yang menyandang sifat 
“malik” di alam duniawi. Ini adalah peringkat 
para nabi. Mereka tidak membutuhkan siapa pun 
dalam meraih hidayah untuk kebahagiaan 
akhirat kecuali Allah, sebaliknya semua orang 
membutuhkan bimbingannya. Peringkat di 
bawah para nabi adalah ulama dan cendeki- 
awan. Kadar kerajaan mereka sesuai dengan 
kadar kemampuan mereka menuntun manusia 
serta sesuai pula dengan kadar ketidakbutuhan 
mereka terhadap bimbingan dan petunjuk orang 
lain. Dengan sifat-sifat tersebut, seorang manusia 
mendekati malaikat dalam sifat-sifatnya, ke- 
mudian dia mendekatkan diri kepada Allah 
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melalui sifat-sifat itu. Kerajaan yang digambar- 
kan di atas adalah anugerah Allah yang me- 
rupakan Raja yang mutlak yang tidak dapat 
disentuh kekuasa-an-Nya. Wa Alldh A'lam. 

& M. Ouraish Shihab & 


MALIK AL-MULK ( sai Mu) 

Malik Al-Mulk (s4) «yu ) adalah rangkaian dua 
kata, yaitu Malik («yu ) dan Al-Mulk (“3 ), 
keduanya terambil dari akar kata mim, lam, dan 
k4f, maknanya telah dijelaskan ketika menjelas- 
kan sifat Allah, Al-Malik. 

Kata milik secara berdiri sendiri hanya 
ditemukan tiga kali dalam Al-Our'an: satu 
menunjuk kepada malaikat penjaga neraka yang 
bernama Malik (OS. Az-Zukhruf (483: 77), yang 
kedua pada OS. Al-Fatihah (1), maliki yaum ad-din, 
yang menunjuk kepada Allah sebagai pemilik 
segala urusan akhirat, dan ayat ketiga yang 
menggunakan kata milik adalah ayat yang 
dirangkaikan dengan kata al-mulk. 

Rangkaian Malik Al-Mulk hanya ditemukan 
sekali dalam Al-Our'an, yaitu firman-Nya: pada 
OS. Ali “Imran (3|: 26). 

MG@lik Al-Mulk adalah Dia yang terlaksana 
kehendaknya dalam wilayah kerajaan-Nya, 
bagaimana dan dengan cara apa pun, dalam 
bentuk mewujudkan atau meniadakan, mem- 
pertahankan atau mencabut. 

Allah adalah Malik Al-Mulk. Seluruh wujud 
adalah kerajaan-Nya, yang walaupun banyak 
dan beraneka ragam, tetapi merupakan satu 
kesatuan. 

Dia Pemilik dan Pengelola-Nya yang Kuasa: 
ja ik Adat YG “OP HAN KP 3 

Anal Jai 
“Kursi/kekuasan Allah meliputi langit dan bumi. Dan 
Allah tidak merasa berat memelihara keduanya” (OS. 
Al-Bagarah (2): 255). 

Kesatuan kerajaan itu diibaratkan oleh al- 
Ghazali dengan manusia, yang walau anggota 
badannya banyak dan beraneka ragam, tetapi 
keseluruhannya bekerja sama untuk memenuhi 
kehendak pemiliknya, yakni manusia. Alam raya 
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dan seluruh wujud yang merupakan kerajaan 
Allah, tunduk kepada-Nya dan bekerjasama 
untuk tujuan kebajikan sesuai dengan hikmah 
dan kemurahan Ilahi. 

Kerjaaan Allah mencakup dunia dan 
akhirat, bahkan kerajaan-Nya di akhirat nanti 
jauh lebih jelas. Ketika itu, semua bertekuk di 
hadapan-Nya, jangankan manusia, malaikat pun 
tidak berani berbicara (OS. An-Naba' (78J: 38). 

Kerajaan yang dimaksud OS. Ali Imran 
(3): 26 di atas adalah kerajaan duniawi, ini 
terbukti dari ayat ini yang menunjukkan bahwa 
kerajaan-Nya dianugerahkan kepada siapa 
yang dikehendaki-Nya dan dicabut dari siapa 
yang dikehendaki-Nya. Pencabutan tersebut 
menunjukkan bahwa dia tidak mungkin di- 
anugerahkan di akhirat, karena anugerah Ilahi 
di sana bersifat kekal, abadi. 

Penggalan ayat “Di tangan Engkaulah segala 
kebajikan,” setelah pernyataan bahwa Dia “Malik 
Al-Mulk" dengan kedua manifestasinya, yaitu 
menganugerahkan dan mencabut kerajaan dari 
siapa yang dikehendaki-Nya—penggalan ayat 
tersebut—memberi isyarat bahwa kerajaan 
yang dimiliki-Nya, selalu diarahkan untuk 
kebajikan, hikmah, dan kemaslahatan, bukan 
untuk menganiaya atau berlaku sewenang- 
wenang. 

Di sisi lain, kesempurnaan kekuasaan-Nya 
dilukiskan dengan kata menganugerahkan, yang 
memberi kesan pemberian yang lemah lembut, 
berbeda dengan kata mencabut yang mengesan- 
kan pengambilan dengan keras, disebabkan 
karena yang bersangkutan sedemikian keras 
mempertahankan kekuasan dan kerajaan yang 
dinikmatinya, bagaikan telah berurat berakar 
dalam dirinya, namun Allah kuasa mencabutnya. 

Manusia yang dianugerahi Allah kerajaan 
dalam kehidupan dunia ini—apa pun bentuk dan 
betapapun kadarnya—harus menyadari bahwa 
kerajaan tersebut adalah anugerah Allah. Kapan 
saja dapat dicabut dan dianugerahkan kepada 
yang lain. Kesadaran ini, mengantarnya untuk 
tidak berlaku sebagaimana banyak raja, karena 
raja-raja biasanya bertindak seperti diucapkan 
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Ratu Balgis yang dibenarkan dan diabadikan Al- 
Our'an: 


si Te 2 8 f-- - Pd Ba Mnc agan ie! - .. 
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“Sesungguhnya raja-raja apabila memasuki suatu negeri, 
niscaya mereka membinasakannya, dan menjadikan 
penduduknya yang mulia jadi hina” (OS. An-Naml 
(271: 34). Demikian, wa Allah A'lam. 

€ M. Ouraish Shihab # 


MALJA (2d) 

Al-Our'an menyebutkan kata malja' di dalam tiga 
tempat, yaitu di dalam OS. Asy-Syura (42): 47, 
OS. At-Taubah (91: 57, dan OS. At-Taubah (9j: 
118. Semuanya di dalam bentuk indefinit (nakirah 
SK) 

Makna laja'a, laji'a, alja'a, iltija” (tai — Ed 
2S — Ef )—yang seakar dengan kata malja'— 
biasanya bergantung kepada preposisi (harful-jarr 
- 5 5'5) yang mengikutinya. Apabila preposi- 
si yang mengikuitnya il (3 ) maka maknanya 
adalah 'menyandarkan' atau asnada (-2f ), 
seperti di dalam kalimat alja'tu amri ilallah 
(BI Iis Std — aku menyandarkan urusanku 
kepada Allah). Akan tetapi, apabila preposisi 
yang mengikutinya adalah min (-- )atau 'an (2) 
maka makna yang dikandungnya adalah 'meng- 
hindarkan diri' atau kharaja 'an (-£ z# ) seperti 
di dalam kalimat laja'al-musyrikana min! 'anil- 
Muslimin (saka yel OS pa Sd - orang- 
orang musyrik menghindarkan diri atau me- 
larikan diri dari orang-orang Islam). 

Bila digunakan secara umum, kata malja 
mengandung makna yang sejalan dengan makna 
laja'a yang diikuti oleh preposisi ila, yaitu tempat 
bersandar diri atau tempat berlindung, se- 
bagaimana dikemukakan Ibnu Faris di dalam 
Magayisul-Lughah-nya. 

Secara lebih menukik Muhammad Abduh 
menjelaskan bahwa makna malja' adalah 'ben- 
teng”, 'sebuah pulau di laut', atau “puncak 
gunung”, yang masing-masing bisa berfungsi 
sebagai tempat berlindung dan menyelamatkan 
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diri bagi orang yang dicekam ketakutan. Ibnu 
Abbas dengan lugas dan sederhana mengartikan 
al-malja' dengan al-najat (154 - keselamatan). 
Menurutnya, ayat m4 lakum min malja' yawmaidzin 
(jap Pal ap “SJ U - kalian tidak mendapatkan 
keselamatan pada hari itu). 

Dua dari tiga kata malja' yang disebut di 
dalam Al-Our'an yaitu yang terdapat di dalam 
OS. At-Taubah (9J: 57 dan 118, digunakan di 
dalam konteks menyifati kondisi batiniah orang- 
orang munafik. Adapun OS. Asy-Syura (42): 57 
digunakan di dalam konteks menyifati kondisi 
Hari Kiamat. , 

Di dalam menyifati kondisi orang-orang 
munafik, Al-Our'an menggunakan kata malja' 
untuk menunjuk suatu tempat berlindung yang 
sangat dibutuhkan oleh orang-orang munafik 
guna dijadikan perlindungan dari kesempitan 
dan ketakutan yang mencekam. Karena kerasnya 
desakan kebutuhan mereka akan tempat berlin- 
dung (malja'), digambarkan bahwa seandainya 
bisa menyusup ke dalam benteng atau masuk ke 
dalam gua di gunung atau menembus terowong- 
an di perut bumi, niscaya mereka akan lari 
dengan kencang, lebih kencang dari pada larinya 
kuda liar, untuk mencapai tempat tersebut. 
Mereka rela hidup dengan menahan derita dan 
terisolasi di tempat yang sempit tersebut demi 
menyelamatkan diri dari pembalasan kaum 
Muslim. Demikian Al-Maraghi menjelaskan di 
dalam tafsirnya. 

Di samping itu, kata malja' juga digunakan 
untuk menyifati kondisi orang-orang Mukmin 
tertentu yang perbuatannya mirip dengan 
perbuatan orang-orang munafik karena tidak 
mau berangkat ke medan perang Tabuk. Di 
antara mereka adalah Ka'ab bin Malik, Hilal bin 
Umayyah, dan Mararah bin Rabi'. Nabi tampak 
marah kepada mereka. Bahkan para sahabat, 
baik yang dekat maupun yang jauh, mengucilkan 
mereka dan tidak mau berbicara dengan mereka. 
Setelah hal ini berjalan empat puluh hari, mereka 
diperintahkan untuk menjauhi istri-istri mereka 
dan dilarang menggaulinya. Ketika itulah 
mereka dicekam kesempitan di tengah bumi yang 
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luas ini karena hati mereka penuh dengan 
kemurungan dan kesedihan. Di dalam kondisi 
seperti itulah timbul keyakinan mereka bahwa 
tidak ada tempat berlindung (malja') dari 
kemurkaan Tuhan dan kemarahan Nabi kecuali 
kepada Allah swt. juga. 

Tentang berlindung kepada Allah didapati 
tiga macam cara, yaitu dengan bertaubat 
kepada-Nya, memohon ampun (istighfir - jus: ), 
dan mengharap rahmat-Nya (raja' rahmatihi - 

Di dalam menyifati kondisi Hari Kiamat, 
kata malja' digunakan untuk menggambarkan 
kebutuhan manusia yang sangat mendesak 
terhadap tempat perlindungan karena mereka 
berada di dalam situasi ketakutan dan kesulitan 
yang mencekam akibat goncangan bumi, ben- 
turan gunung-gunung, terbelahnya langit, dan 
peristiwa kiamat lainnya yang sangat meng- 
gentarkan. 

Penggunaan bentuk indefinit (nakirah - 
25 ) pada kata malja' di dalam Al-Our'an 
(tankirul-malja' - MI FS5), tampaknya bisa 
dimaksudkan untuk menunjukkan makna 
'macam tertentu' (an-nau'iyyah - &'A ). Jadi, 
berdasarkan makna tersebut digunakan ung- 
kapan Id malja'a (fs y - tidak ada tempat 
perlindungan yang khusus atau tertentu (yang 
bisa menyelamatkan dari murka Tuhan)). 
&« Ahmad Dardiri # 


MAMLUK ( 5',s2 ) 

Kata mamlik (5x3 ) hanya dijumpai sekali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. An-Nahl 
(16): 75. Kata ini sendiri merupakan kata jadian 
di dalam bentuk ism maf'dl ( J'ais —)) dari kata 
dasar malaka, yamliku, malkan (SI — us — LX) 
sebagaimana telah dikemukakan di dalam pem- 
bahasan tentang milik (s56 ). Di dalam kamus 
Magayisil-Lughah disebutkan pengertian mamlik 
(85) itu adalah 'abd (Xz - hamba sahaya), 
seperti huwa 'abd mamliik ("55 1 "2- dia adalah 
seorang budak tawanan). Kemudian kata ini 
berkembang pengertiannya menjadi 'orang- 
orang yang dikalahkan kemudian diperlakukan 
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seperti budak, padahal mereka pada mulanya 
orang merdeka'. 

Ayat di atas menyamakan orang kafir yang 
tidak dapat berbuat baik di jalan Allah, laksana 
seorang hamba sahaya yang tidak bisa me- 
nafkahkan harta, sedangkan seorang Mukmin 
yang selalu menafkahkan sebagian hartanya di 
jalan Allah, laksana seorang merdeka yang bebas 
berbuat dengan miliknya. Demikian penafsiran 
Ath-Thabari. Penafsiran yang berbeda di- 
kemukakan oleh Abu Hatim dari Ar-Rabi' bin 
Anas, dengan mengatakan bahwa ayat ini 
berkenaan dengan perbuatan baik dan per- 
buatan buruk tanpa mengaitkannya dengan 
kafir dan Mukmin. Artinya, perbuatan yang baik 
akan dibalas dengan yang baik dan perbuatan 
yang buruk akan dibalas juga dengan yang 
buruk. Seorang hamba sahaya yang Mukmin, 
membaca Al-Our'an, serta mengamalkannya 
diumpamakan sebagai satu jalan lurus yang 
berada di antara pepohonan dan bukit. Se- 
baliknya, perbuatan seorang kafir laksana 
malam yang gelap-gulita. 

Muhammad Fakhruddin Ar-Razi, di dalam 
tafsirnya At-Tafsir Al-Kabir, mengatakan bahwa 
yang dimaksud dengan 'abdan mamlikan Ia yagdiru 
ala syai” (LA K3 Sis Us) adalah 
'berhala', dengan mengemukakan OS. Maryam 
(19): 93 sebagai penjelasan terhadap kalimat 
tersebut, serta menafsirkan wa man razagndhu minnd 
(& 055, 153) sampai pada kata sirran wa jahran 
(Ses3 152) dengan para penyembah berhala itu 
yang telah diberi rezeki oleh Allah seraya 
membelanjakannya terhadap keperluan dirinya 
sendiri dan para pengikutnya, baik secara 
sembunyi-sembunyi maupun terang-terangan. 
Keadaan ini, secara logika, diterapkan kepada 
keadaan orang-orang musyrik yang menyama- 
kan Allah dengan berhala-berhala mereka, 
padahal mereka itu lebih utama dibandingkan 
dengan sesembahan mereka. Dan, lebih tidak logis 
lagi, menyamakan berhala itu dengan Allah yang 
memunyai segala kekayaan di bumi dan di langit. 

Keadaan hamba sahaya yang tidak dapat 
membelanjakan apa-apa dengan seorang mer- 
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deka yang kaya, serta banyak menafkahkan 
hartanya di jalan Allah, baik secara terang- 
terangan maupun sembunyi-sembunyi, adalah 
suatu tamsil tentang keberadaan Allah di- 
bandingkan dengan berhala-berhala tersebut. 
Inilah pendapat yang mendekati kebenaran, 
melihat pada konteks ayat sebelum dan se- 
sudahnya, yang membicarakan masalah 
keesaan Tuhan. 

Bila dilihat dari segi misi ketauhidan, ayat 
ini memberikan suatu jawaban kepada kaum 
penyembah berhala, pepohonan, tempat-tempat 
angker, binatang, dan lain sebagainya, yang 
intinya menginformasikan bahwa tuhan-tuhan 
mereka itu tidak sama dengan Allah yang men- 
ciptakan segala yang ada di langit dan di bumi. 
& Mahmuddin Siregar & 


MAMNU'AH (25'yia2 ) 

Kata mamnii'ah (2£'5 ) berarti 'yang terlarang”, 
'tercegah', 'yang tidak diberikan'. Akar kata 
tersebut adalah mana'a ( «& ) yang berarti 'lawan' 
atau kebalikan dari kata memberi, yaitu “tidak 
memberi', dan dapat pula berarti 'membela' atau 
'memelihara'. 

Di dalam Al-Our'an kata mamni'ah (245) 
dengan segala derivasinya disebut 17 kali. Dua 
belas kali di antaranya dalam bentuk kata kerja, 
mana'a (45 ), tamna'u («S5 ), yamna'u (&£x ), mani'a 
(&), dan lima kali di dalam bentuk kata benda: 
mani (SL) mania (C5), manng («5 ), mamnti'ah 
(45). Kata mamni'ah hanya disebut satu kali 
dan didahului oleh 14 ndfiyah (156 Y - Ia yang 
berfungsi menafikan), yaitu di dalam OS. Al- 
Wagi'ah (56): 33. Kata ini digunakan untuk 
menerangkan para penghuni surga yang tidak 
dilarang (dibolehkan) memanfaatkan berbagai 
kenikmatan yang ada di dalamnya, seperti buah- 
buahan, tempat berteduh, dan air yang jernih. 

Ibnu Katsir menerangkan bahwa di dalam 
Al-Our'an kata tersebut digunakan untuk 
menjelaskan bahwa ahli surga dibolehkan 
memanfaatkan segala kenikmatan yang terdapat 
di dalamnya. Menurutnya hal ini sejalan dengan 
sabda Nabi Muhammad saw. yang menyatakan 
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bahwa apabila ahli surga memetik buah yang 
terdapat di surga maka di pohon yang dipetik 
buahnya itu muncul lagi buah yang lain, tanpa 
ada habis-habisnya. 

Pendapat tersebut juga sejalan dengan yang 
dikatakan Sayyid Outhub. Ia menyatakan 
bahwa ahli surga tidak dilarang (dibolehkan) 
memanfaatkan semua kenikmatan yang ada di 
surga, kapan saja mereka mau dan berselera. 
Pendapat seperti ini juga dikemukakan oleh An- 
Nawawi. 

Sedikit berbeda dengan pendapat tersebut 
di atas, Ath-Thabarsi menjelaskan bahwa yang 
dimaksud dengan kata 14 mamni'ah (&53) 
adalah untuk menunjukkan bahwa penghuni 
surga dibolehkan memanfaatkan segala ke- 
nikmatan yang ada di dalamnya terus-menerus. 
Mereka tidak terhalang oleh duri yang dapat 
melukai tangannya pada saat memetik buah di 
Surga. & Abuddin Nata & 


MANAT (35) 

Kata manit (3x ) mengacu ke salah satu nama 
berhala yang disembah bangsa Arab Jahiliyah 
sebelum kedatangan Nabi Muhammad saw., 
seperti halnya Al-Lita (-$y ) dan Al-'Uzzd 
(15JI ). Mandt disebut di dalam Al-Our'an hanya 
sekali, yaitu di dalam OS. An-Najm (53): 20. 

Manit (3x ) berwujud patung dewi yang 
terbuat dari batu putih yang dijadikan se- 
sembahan Arab Jahiliyah, khususnya suku 
Huzayl dan Khuza'ah. Patung ini diletakkan di 
suatu tempat di antara Mekah dan Madinah. 
Disebut Mandit (3x ) yang secara harfiah berarti 
'#tumpahan/curahan' dengan tujuan memohon 
berkah kepadanya. Baik Manat, Al-Lita, dan Al- 
'Uzzd dianggap oleh bangsa Arab Jahiliyah 
sebagai putri-putri Tuhan yang luhur. 

Mereka mengaku bahwa mereka tidak 
menyembah patung-patung dewi itu, tetapi 
sekadar mendekatkannya kepada Allah sedekat- 
dekatnya (OS. Az-Zumar (39J: 3). 

Di dalam hal penyembahan terhadap 
patung/berhala ini, masyarakat yang dihadapi 
Nabi Muhammad sama dengan masyarakat 
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yang dihadapi Nabi Ibrahim. Kalau Nabi 
Ibrahim menghancurkan patung persembahan 
ayahnya dan masyarakat lainnya ketika itu, Nabi 
Muhammad pun melakukan hal yang sama. 
Seperti halnya terhadap Al-Lita dan Al-'Uzzd 
serta sesembahan berwujud berhala yang lain, 
dewi sesembahan Manit (3 ) ini pun dihancur- 
kan, yaitu ketika terjadi pembebasan kota Makah 
(Fathu Makkah - &. »5 ), Nabi Muhammad saw. 
mengutus Ali bin Abi Thalib untuk melaksana- 
kannya. Berhala-berhala lain yang ada di Mekah 
dan sekitarnya pun dihancurkan. Al-Lita di- 
hancurkan oleh orang Sagif sendiri di bawah pe- 
ngawasan Abu Sufyan bin Harb dan Mughirah 
bin Syu'bah, sedangkan Al-'Uzz4 dihancurkan 
oleh Khalid bin Al-Walid. Semua ini mereka 
lakukan atas perintah Nabi Muhammad saw. 
dalam rangka memberantas kemusyrikan. 
& Suwito & 


MANFUSY (sasis ) 

Kata manfisy adalah bentuk ism maf'l dari kata 
kerja nafasya, yanfusyu, nafsyan, nufiisyan 
(G2 -— CM — si — SG). Menurut Ibnu Faris, 
kata kerja yang terbentuk dari huruf-huruf nin 
(op), fa' (8), dan syin (.- ) tersebut me- 
nunjukkan arti 'berhamburan' atau 'menyebar'. 
Ibrahim Anis mengartikan kata nafasya (ssi) 
dengan “bercerai-berai dan berhamburan setelah 
ia menyatu. Ibnu Manzhur mengartikannya de- 
ngan “bercerai-berai satu sama lain. Jadi, kata 
nafasya digunakan untuk menunjukkan sesuatu 
yang pada mulanya bersatu kemudian bercerai- 
berai dan berhamburan (tidak teratur). 

Di dalam Al-Our'an, kata manfiusy dan 
derivasinya digunakan hanya dua kali, yaitu 
kata nafasyat (:. sx) pada OS. Al-Anbiya' (21): 
78 dan kata manfiisy (| »x ) pada OS. Al-Oari'ah 
(101): 5. Ayat yang pertama berkaitan dengan 
kisah Nabi Daud dan Nabi Sulaiman tentang 
hukuman yang pantas diambil oleh Daud ketika 
kambing-kambing kaumnya merusak tanaman 
(pohon anggur). Para mufasir dan pakar bahasa 
sepakat bahwa kata nafasyat (".-: ) di dalam 
ayat ini menunjukkan arti 'kambing atau unta 
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yang berkeliaran tanpa penggembala (tidak 
dijaga). Wahbah Az-Zuhaili misalnya, me- 
ngatakan bahwa kata nafasyat di sini berarti 
'unta atau kambing yang berkeliaran pada 
malam hari tanpa penjaga'. Ar-Raghib Al- 
Ashfahani mengartikan dengan 'unta atau 
kambing yang kesasar di padang rumput pada 
malam hari tanpa penggembala'. Menurut Ibnu 
Manzhur bahwa unta atau kambing dikatakan 
an-nafsyu (?:x51) ketika ia berkeliaran atau 
berpencar pada malam hari tanpa sepengetahu- 
an pemiliknya. Jadi, kata nafasyat yang digunakan 
di dalam ayat tersebut menunjukkan arti 
'kambing yang berkeliaran pada malam hari 
sehingga merusak tanaman'. Dikatakan nafasyat 
karena pada mulanya kambing-kambing itu 
berkumpul pada satu tempat kemudian ber- 
keliaran. 

Ayat yang kedua, kata manfuisy yang ter- 
dapat pada OS. Al-Oari'ah (101): 5 berkaitan 
dengan salah satu peristiwa yang bakal terjadi 
pada Hari Kiamat kelak. Di dalam hal ini Allah 
swt. berfirman, “dan gunung-gunung seperti bulu 
yang dihambur-hamburkan”. Mayoritas mufasir 
mengartikannya dengan 'kapas yang terbusai'. 
Abu Bakar Jabir menjelaskan bahwa pada hari 
itu gunung-gunung akan dijadikan seperti 
kapas yang terbusai, kemudian menjadi debu 
yang beterbangan. Az-Zamakhsyari menge- 
mukakan bahwa di dalam ayat ini Allah 
mempersamakan gunung-gunung itu seperti 
kapas yang berwarna-warni dan berhambur- 
an. Pada hari itu gunung-gunung yang pada 
mulanya kokoh dan menyatu, bahkan di- 
nyatakan sebagai patok/penguat dari bumi ini 
akan hancur berserakan. Di dalam pada itu, Ibnu 
Katsir menafsirkan, kal-'ihnil manfiusy 
(Ae yel— ) dengan gunung-gunung 
akan menjadi laksana bulu-bulu yang ber- 
hamburan. 

Dengan demikian, dapat dipahami bahwa 
di dalam terminologi Al-Our'an, kata manfisy 
((x55 ) dan derivasinya menunjukkan arti 
“berhamburan setelah pada mulanya ber- 
kumpul . & Abdul Munir & 
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Kata mann (5) berasal dari manna, yamunnu 
(#5 —5) yang secara harfiah mengandung 
pengertian 'memutus atau memotong'. Mann 
(: )juga berarti "melakukan perbuatan terpuji'. 
Dari pengertian inilah mann ( :- ) dipahami 
sebagai “anugerah atau pemberian'. Kedua 
pengertian dasar mann (55) tersebut berkaitan 
satu dengan yang lainnya. Kata al-minnah (5 ), 
misalnya, berarti anugerah yang banyak karena 
seakan-akan setiap ia putus, ia datang lagi. 

Di dalam Al-Our'an, kata al-mann (43) 
dengan berbagai bentuknya disebut 27 kali. 
Penggunaan kata al-mann (43) di dalam Al- 
Our'an, cukup bervariasi, tetapi esensi yang 
terkandung di dalamnya dapat dikembalikan 
kepada pengertian kebahasaan. 

Kata al-mann (3) di dalam Al-Our'an yang 
mengandung pengertian pemberian atau anuge- 
rah yang diberikan oleh Allah swt. kepada 
hamba-Nya, khususnya orang-orang beriman, 
antara lain ialah diutusnya para nabi dan rasul 
sebagai pemberi petunjuk kepada kebenaran (OS. 
Ali Imran (3): 164). Hal tersebut menyiratkan 
bahwa orang-orang yang menerima seruan para 
nabi dan rasul akan memperoleh pahala yang 
tidak terputus-putus. Di samping itu, sejumlah 
anugerah yang diberikan Allah kepada hamba- 
Nya yang terkandung di dalam al-mann (1:3) 
ialah pemberian anugerah berupa kedudukan 
yang terhormat bagi seseorang dan dilepaskan- 
nya dari marabahaya (OS. Yusuf (12): 90 dan OS. 
Ath-Thar (52): 27). 

Di samping pemberian atau anugerah yang 
bersifat immaterial seperti tersebut di atas, Al- 
Our'an juga menggunakan kata al-mann untuk 
menunjuk anugerah yang bersifat material, 
seperti al-mann yang diturunkan Allah kepada 
Bani Israil, yaitu sejenis makanan yang manis 
seperti madu (OS. Al-Bagarah (2): 57, OS. Al-A'raf 
(71: 160, dan OS. Thaha (20): 80). Kata al-mann 
(243) di dalam ayat-ayat tersebut menyiratkan 
bahwa makanan yang diberikan Allah kepada 
Bani Israil itu turun di dalam bentuk keratan, 
terpotong-potong. 
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Al-Our'an juga menggunakan kata al-mann 
(3) untuk menunjuk pada perbuatan me- 
nyebut-nyebut pemberian kepada seseorang 
sebagai kebaikan sehingga pemberian tersebut, 
yang seharusnya mendapatkan ganjaran dari 
Allah, menjadi terputus atau terhapus, disebab- 
kan perbuatan tersebut. Karena itu, Al-Our'an 
menggunakan kata al-mann (3) di dalam hal ini 
dalam konteks larangan berbuat al-mann (3) di 
satu sisi (OS. Al-Bagarah (2): 264), dan pada sisi 
lain, Al-Our'an menjanjikan ganjaran yang besar 
bagi mereka yang membelanjakan hartanya di 
jalan Allah dengan ikhlas tanpa disertai dengan 
al-mann (9 ) (OS. Al-Bagarah (2): 262). 

Kata mann di dalam bentuk ism maf'nl 
(Js& |) juga berarti terpotong atau terputus 
(mamnin). Bentuk seperti ini disebut empat kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Fushshilat 
(41): 8, OS. Al-Oalam (68|: 3, OS. Al-Insyigag (84J: 
25, dan OS. At-Tin (951: 6). Kata mamniin ( 5',25 ) di 
dalam Al-Our'an semuanya merujuk pada 
ganjaran atas amal saleh yang akan diterima 
orang-orang beriman di hari kemudian. Ganjaran 
atas amal perbuatan salehnya di dunia ini kelak 
akan diterima secara terus-menerus, tidak 
terputus-putus (gairu mamniin 5545 "5 ). 

& M. Galib Matola « 


MANSAK (sia) 

Kata mansak (4.5 )adalah ism makin (keterangan 
/nama tempat) dari kata nasaka («x.j ) susunan 
dari huruf-huruf nin( y),sin(») dan kaf (5) 
yang makna asalnya adalah: (1) ibadah dan 
pendekatan diri kepada Allah Ta'ala, yadullu 'ald 
'ibadatin watagarrubin ilallahi ta'ala ( 35ls Ge ah 
IG Si II 553), (2) sembelihan untuk mendekat- 
kan diri kepada Allah di dalam rangka ibadah, 
adzdzabihatul-lati tugarribu ilallahi nasikah (AI Sa 
Km SY 05), (3) kata nusiik juga mengandung 
makna al-ghuslu (membersihkan), misalnya 
seseorang yang mencuci pakaian disebut juga 
dengan ungkapan “nasaka tsaiibahi” (€p Li ). 
Mansak dalam hal ini, demikian Ibnu Faris, 
adalah tempat diselenggarakannya penyem- 
belihan, yaitu ibadah kurban. Penjelasan ini 
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sejalan dengan apa yang dikemukakan Ar-Razi 
di dalam Mukhtirush Shihhah sambil mengutip 
Ayat 34 OS. Al-Hajj (22): Walikulli ummatin ja'alnd 
mansakan (S5 Us Si Nag ,- Dan bagi tiap-tiap 
umat telah Kami syariatkan penyembelihan 
Ikurban)). 

Di dalam Al-Our'an, kata mansak (s5) 
dengan berbagai bentuknya terdapat sebanyak 
tujuh kali, yaitu: (1) OS. Al-Hajj (22): 67 dalam 
bentuk nisikAhu ($ ,—wt ): Likulli ummatin ja' 'alng 
mansakan hum nisikiihu ( —. Kasar 3 yg 
sa. “ Bagi tiap-tiap umat telah Kami tetapkan 
syariat tertentu yang mereka lakukan), (2) OS. 
Al-Bagarah (2): 196 di dalam bentuk nusukin 
(3): 

Aa ca TIA La oa SA Dag Kai Iu DE ga 
Siang 

(... faman kana minkum maridhan au bihi adzan min 

ra'sihi fa fidyatun min shiyamin au shadagatin au 

nusukin) 

“... Jika ada di antaramu yang sakit atau ada gangguan 

di kepalanya (lalu ia bercukur) maka wajiblah atasnya 


berfidyah, yaitu berpuasa atau bersedekah atau 
berkurban.” 


(3) OS. Al-An'am (6): 162 di dalam bentuk 
nusuki ( K5 ): guli inna shaliti wanusuki ar anjaya 
wamamiti lillah (4 3 SE Er jr ol 33 
- Katakanlah: “Sesungguhnya sembahyangku, 
ibadahku, hidupku dan matiku hanyalah untuk 
Allah): (4) OS. Al-Hajj (22): 34 di dalam bentuk 
mansakan (&-.: ): Walikulli ummatin ja'alnd 
mansakan liyadzkurusmallahi 'ald md razagahum 
(Bu Ja AI ANN SAI Kas Ui yah ti 
Dan bagi tiap-tiap umat telah Kami syariatkan 
penyem-belihan (kurban), supaya mereka me- 
nyebut nama Allah terhadap apa yang telah 
direzekikan Allah kepada mereka), (5) OS. Al- 
Hajj (22): 67 di dalam bentuk mansakan: Likulli 
ummatin ja 'alnd mansakan hum nisikuhu 
( Arema ma KA lan al YR) (6) OS. Al- 
Bagarah (2): 200 di dalam bentuk mandsik (».ts): 
Faidzd gadhaitum mandsika-kum fadzkurullaha 


(Si MAT LA SEN 1S - Apabila kamu 
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telah menyelesaikan ibadah hajimu maka 
berzikirlah (dengan menyebut) Allah): dan (7) 
OS. Al-Bagarah (2J: 128 di dalam bentuk 
mandsikand (WS. |: waarind manisikana 
((Kut 6)p « dan tunjukkanlah kepada kami 
cara-cara dan tempat-tempat ibadah haji kami). 

Al-Ourthubi di dalam tafsirnya Al-Jami' li 
Ahkam Al-Jur'in, memaparkan beberapa makna 
dari kata mansak itu antara lain: (1) adz-dzabhu 
(HW - penyembelihan), kurban, maka, kata adz- 
dzdbihah sama dengan nasikah (tunggal) dan nusuk 
(jamak), sedangkan nusuk dapat pula berarti ath- 
thd'ah (patuh): (2) tempat melaksanakan kurban, 
di dalam hal ini Al-Ourthubi lebih condong 
kepada makna yang pertama, yaitu adz-dzabhu 
(kurban) dengan mengingat kepada makna 
lanjutan ayat: min bahimatil-an Am (WN Ka cp) 
karena Allah telah menganugerahkan kepada 
mereka berupa hewan-hewan ternak. Di dalam 
konteks ini, Allah mengingatkan mereka agar 
selalu mengingatnya sewaktu melaksanakan 
penyembelihan kurban itu. Kata mansak, menurut 
pendapat para ahli giraah dari Kufi kecuali Asim 
membacanya mansik (dengan kasrah pada huruf 
sin). Namun, mayoritas ahli giraah membacanya 
mansak (dengan fathah pada hurut sin). 

Adapun makna kata manasik di dalam ayat 
ini: wa'arind manfisikand di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 128, Al-Ourthubi menjelaskan tafsiran 
beberapa mufasir antara lain: (1) tata cara, 
pengetahuan tentang ibadah haji (manisikul-hajj) 
sebagai yang dipegang oleh Oatadah dan As- 
Suddi: (2) tempat menyembelih kurban (mawi- 
dhi'idz-dzabhi - AN «ey ) sebagaimana dipegang 
oleh Mujahid, Ata, dan Juraih: (3) segala macam 
ibadah yang dipersembahkan kepada Allah Moti 
m4 yuta'abbadu ilallihi ta'ala - Ju MY An3u 3 ). 
Maka, kata nisik di dalam hal ini sama dengan 
'abid (46). Zubair bin Muhammad meriwayat- 
kan bahwa ketika Nabi Ibrahim selesai men- 
dirikan Baitullah (Ka'bah) ia berdoa: “ya Tuhan, 
aku telah selesai (mendirikan baitul-haram ini) maka 
tunjukkanlah kepada kami manasik kami”. Lalu 
Allah mengutus Jibril kepada beliau maka beliau 
pun berhaji. Riwayat ini mendukung arti kata 
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manisik yang menunjuk pada makna tata cara atau 
pengetahuan tentang ibadah haji. 

Demikian pula dalam menafsirkan Ayat 
200 OS. Al-Bagarah (2), Al-Ourthubi cenderung 
mengartikan kata mandsik sebagai sesuatu yang 
berkaitan dengan ibadah haji (sya 'Girul-hajj). 

Sementara itu, Muhammad Rasyid Ridha 
di dalam Tafsir Al-Mandr menjelaskan pula bahwa 
asal makna nusuk (sv.£ ) adalah al-'ibadah (3555 ). 
Namun, pada penggunaannya kata ini di dalam 
Al-Our'an dan Hadits lebih banyak untuk ibadah 
haji dan segala bentuk penyembelihan, kurban. 
Makna semacam ini pula yang dipakai oleh 
Dewan Penerjemah Yayasan Penyelenggara 
Penerjemah/Penafsir Al-Our'an Departemen 
Agama RI. di dalam menafsirkan kata nusuk pada 
Ayat 196 OS. Al-Bagarah. Ayat tersebut di- 
terjemahkan, “Jika ada di antaramu yang sakit atau 
ada gangguan di kepalanya (lalu ia bercukur) maka 
wajiblah atasnya berfidyah, yaitu berpuasa atau 
bersedekah atau berkurban”. 

Mengenai makna kata mansakan ( &.: )dan 
ndsikuhi ($,S.6 ) di dalam OS. Al-Hajj (221: 67 di 
atas, kata mansak diartikan juga sebagai 'syariat', 
sedangkan kata nisik diartikan sebagai 'me- 
lakukan atau menjalani'. Hal ini tentu di- 
karenakan oleh kandungan kata syariat yang 
secara umum telah menampung makna ibadah. 
Pemakaian makna mansak di sini lebih umum 
lantaran pada ayat sebelumnya Allah telah 
menyebutkan beberapa macam ibadah seperti 
jihad, shalat, dan zakat. 

Jadi, kata mansak («xx ) yang terbentuk 
dari akar kata nasaka (1x: ) dengan berbagai 
bentuknya mengandung makna 'ibadah'. Pe- 
nekanannya di dalam Al-Our'an dan Hadits lebih 
berat mengarah kepada ibadah-ibadah yang ada 
hubungannya dengan haji dan kurban. Hal ini 
bisa dipahami karena kurban adalah bagian 
yang tak terpisahkan dari ibadah haji. Secara 
historis, kedua ibadah ini telah dipraktikkan atau 
dicontohkan oleh Nabi Ibrahim as. Namun, 
terkadang kata mansak di dalam Al-Our'an dapat 
pula berarti 'syariat' sebagaimana terdapat di 
dalam OS. Al-Hajj (221: 67. « Ahmad Kosasih & 
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MANU'A (&'y) 
Kata manii'd (&',5) adalah kata benda dengan 
pola bentuk fail (5x3) dari kata kerja mana'a, 
yamna'u, man'an (Wi 5). Akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf mim, nun, dan ain 
mengandung makna pokok 'enggan', 'mencegah', 
'merintangi', tidak memberi' atau kebalikan dari 
al-i'tha' ( An - memberi). Dari situ kemudian 
berkembang, sesuatu yang kuat disebut mani' 
(«&) karena yang kuat itu enggan atau sulit 
terkalahkan, kekebalan terhadap penyakit 
disebut al-man'ah (fi ), orang yang kikir atau 
bakhil disebut al-mani' ( si ) atau al-manna' 
(&), barang-barang yang terlarang disebut 
badhf'i'un mamnii'ah ((&£5 wa ), dan seterusnya. 
Kata mana'a (& ) dan semua kata tu- 
runannya ditemukan sebanyak 17 kali di dalam 
Al-Our'an, 12 kali di antaranya dengan bentuk 
kata kerja dengan wazan-wazan, mana'a (&), 
yamna'u («Xx ) tamna'u («5 ), namna'u (4£5 ), dan 
muni'a (») dan lima kali dengan bentuk kata 
benda dengan wazan-wazan, mannd' (4 & ), 
mamnii'ah (1645 ), mani (& ), dan mand (£'), 
atau manii'f (&,). Kata mani (&'5 ) sendiri 
hanya ditemukan pada satu tempat, yaitu di 
dalam OS. Al-Ma'arij (70J: 21, yang berbunyi, 
waidzd massahul khairu mani (px 9aIN 4515135 
apabila ia ditimpa kebaikan maka ia manii 6). Kata 
mand" (2) berarti “kikir terhadap orang lain 
dan enggan mengeluarkan hak Allah ketika ia 
mendapat nikmat berupa kekayaan dari Allah'. 
Ayat ini merupakan rangkaian dari ayat 
sebelumnya yang menjelaskan makna hali'4 
(CL) yang merupakan sifat pembawaan 
manusia yang tidak baik, yaitu—sebagaimana 
disebutkan di dalam ayat ini dan ayat sebelum- 
nya—apabila ia mendapat kesulitan atau hal 
yang tidak menyenangkan maka ia cepat putus 
asa dan tidak bersabar dan apabila ia mendapat 
kebaikan atau rezeki, ia lupa diri dan kikir. 
« Muhammad Wardah Agil & 


MANUN ( 6'55) 


Kata maniin («4 )adalah bentuk/wazan fa'4l dari 
manna, yamunnu, mannan (& 4/3 55 )- Kata manna 
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(£2) menurut Ibnu Faris mengandung dua 
makna pokok. Pertama, makna gath'un wa ingithd' 
(REI, ab Je IX — menunjuk pada makna me- 
mutuskan atau terputus), misalnya kata mamniin 
(025) dipakai di dalam arti 'terputus' se- 
bagaimana di dalam Al-Our'an dinyatakan 
bahwa ganjaran amal saleh yang dilakukan di 
dunia ini kelak akan diterima terus-menerus, 
tidak terputus-putus —ghairu mamniin (545 "2 )- 
Dari situ juga kematian atau mati disebut manin 
(0445) karena ia mengurangi jumlah manusia 
dan memotong waktu keberadaannya di dunia. 
Demikian pula halnya kelemahan atau lemah 
disebut al-munnah (2) karena kelemahan itu 
dapat menghentikan/memutuskan orang me- 
lakukan perjalanan. Makna dasar yang kedua, 
menunjuk pada makna ishthind'ul-khair (5 ? Uso) 
- berbuat kebaikan), dari situ kata manna, yamunnu, 
mannan dipakai dalam arti 'anugerah' demikian 
juga kata munnah (& ) dipakai dalam arti 
'kekuatan' karena kebaikan hanya dapat di- 
lakukan dengan kekuatan. 

Kata manna dan segala bentuk derivasinya 
terulang 27 kali di dalam Al-Our'an, sedangkan 
dalam bentuk manin (oz ) sendiri hanya 
ditemukan satu kali, yaitu di dalam OS. Ath- 
Thur (52): 30. Kata al-manin (55) di dalam ayat 
itu didahului oleh kata raib («, ) sehingga 
menjadi raibal-manin ( "43 15, )- Rangkaian kata 
tersebut menjadi maf'ul bih dari fil natarabbashu 
yang mendahuluinya sehingga selengkapnya 
dikatakan natarabbashu raibal-manin (15, 'a£ 
0,43 ). Menurut Al-Akhfasy, kalimat tersebut 
asalnya adalah natarabbashu ila raibil manin 
(OI 55 52 ) —kata raib majrur dengan ild 
(&) kemudian harf jarr tersebut dibuang. 

Rangkaian kata raibal-maniin (55 15, ) 
sudah menjadi semacam idiom yang menunjuk- 
kan pada makna 'kebinasaan', 'kesusahan 
hidup”, dan semacamnya. Secara terpisah kata 
al-manin (543 ) menurut Ibnu Abbas menunjuk 
pada makna al-maut ("Ji - kematian), menurut 
Mujahid, al-maniin (Y/43 ) berarti ad-dahr (“3 - 
masa), menurut Al-Asma'i, al-manin (543) 
adalah 'malam dan siang'. Malam dan siang 
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dinamai al-manin (s3 ) karena didasarkan 
pada makna kata kerja manna, yamunnu yang 
berarti mengurangi dan memotong karena 
pergantian malam dan siang mengurangi umur 
dan memotong ajal maka dinamailah ia dengan 
al-manin (55 ). Lebih lanjut Al-Asma'i me- 
ngatakan bahwa al-maniin (543 ), juga dipakai 
di dalam arti ad-dahr ("435 - masa). Ini didasarkan 
pada makna manna, yamunnu yang berarti da'afa 
(A5 5 melemahkan). Dikatakan demikian 
karena masa (perjalanan masa) itu melelahkan 
atau membuat orang lemah, makna ini mirip 
maknanya dengan kata manin dalam ungkapan 
hablun manin (?24 J5 ) (tali yang lemah/lapuk). 
Para pakar berbeda dalam menjelaskan kata al- 
manin (5/3 ) tersebut. Menurut Al-Farra, kata 
al-manin (5) adalah bentuk muannats yang 
bisa dipakai di dalam arti mufrad dan arti jamak: 
menurut Al-Asma'i kata al-maniin ( Ona )adalah 
bentuk mufrad yang tidak memunyai bentuk 
jamak: dan menurut Al-Akhfasy, kata al-manin 
(0' ) itu adalah bentuk jamak yang tidak ada 
bentuk mufrad-nya dan kata itu merupakan 
bentuk muannats sekaligus bentuk mudzakkar, jika 
dianggap bentuk mudzakkar maka ia diartikan ad- 
dahr wal-maut (»'53i, "six - masa dan kematian) 
dan jika dianggap bentuk muannats maka di- 
kembalikan pada makna dasarnya yang juga 
menjurus pada makna al-maniyyah (&48 - ke- 
matian). 

Adapun kata raib ( «5, ) menunjuk pada 
makna asy-syakk (& &y- ragu). Menurut As-Suddi 
dari Abu Malik dari Ibnu Abbas semua kata raib 
(5) di dalam Al-Our'an menunjuk pada arti 
'ragu' kecuali pada OS. Ath-Thiir (52|: 30 tersebut. 
Sebagian pakar bahasa menjelaskan bahwa 
penggunaan kata raib (.:,) yang dirangkaikan 
dengan kata al-manin (543) yang bermakna 
'mati', itu menunjukkan bahwa kematian itu 
tidak diketahui kapan terjadinya kecuali oleh 
Allah. Ketersembunyian waktu kematian atau 
kebinasaan, itulah yang disyaratkan oleh kata raib 
(—5) yang berarti 'ragu' yang dirangkaikan 
dengan kata al-maniin yang berarti 'mati' di dalam 
artian kematian itu tidak bisa dipastikan. 
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Ayat tersebut menjelaskan sikap kaum 
kuffar terhadap Nabi Muhammad saw. yang 
sangat membencinya, mereka menuduhnya 
dengan tuduhan yang bukan-bukan, bahkan, 
sangat mengharapkan kematiannya 

Oatadah menjelaskan bahwa ada sekelom- 
pok orang kafir yang menyerukan bahwa tung- 
gulah kematian Muhammad yang akan mem- 
buat kalian lengah sebagaimana yang terjadi 
pada penyair Bani Fulan, yakni—menurut Adh- 
Dhahhak—Banu 'Abdid-Dar. Mereka (kaum 
kuffar tersebut) menisbahkan Muhammad 
sebagai seorang penyair dengan maksud bahwa 
tidak lama lagi ia akan binasa sebagaimana 
kebinasaan para penyair sebelumnya. Dan 
mereka mengharapkan Muhammad mati muda 
sebagaimana ayahnya dulu yang juga mati 
muda. & Muhammad Wardah Agil & 


MAOAIID (ust) 

Kata maga'id berasal dari akar kata ga'ada — yag'udu 
— gu'idan (G3 — 4 — 35). Di dalam berbagai 
bentuknya, kata ini disebut 31 kali di dalam Al- 
Our'an. Kata magi'id (as ) sendiri terulang dua 
kali, yaitu pada OS. Ali Imran (3J: 121 dan OS. 
AlJinn (72): 9. 

Pakar bahasa Arab, Ibnu Faris, menyebut- 
kan bahwa rangkaian huruf gaf (5g ), 'ain (5), 
dan dal (J5 ), yang membentuk suatu kata, 
memiliki arti 'duduk'. Dari akar kata ini lahir 
turunan kata berikut, al-gu'id ($f - duduk) 
lawan dari al-giyam (#&l — berdiri), al-gi dat (Sasa 
- sikap (baik/buruk) seseorang ketika duduk): 
Dziil-ga'dah (35555! 5 ) adalah bulan di mana orang- 
orang Arab bersepakat untuk duduk-duduk 
(istirahat), tidak pergi berperang: Maga'id ( xetx: ), 
bentuk jamak dari kata mag'ad («4 ) adalah 
tempat duduk manusia di pasar-pasar. 

Di dalam Al-Our'an, kata maga'id (1) 
digunakan di dalam arti kinayah. Pada OS. Ali 
“Imran (3): 121, magd'id disebut di dalam konteks 
seruan untuk mengingat kembali peristiwa ketika 
orang-orang beriman keluar dari rumah mereka 
meninggalkan keluarga untuk pergi ke 'medan 
perang', magf'ida lil-gital ( J&U 354: ). Ibnu Abbas 
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menyebutkan bahwa yang ditunjuk oleh ayat itu 
adalah peristiwa ketika orang-orang beriman 
keluar dari Madinah menuju 'medan Uhud'. 

Di dalam OS. Al-Jinn (72): 9, kata maga'id 
disebutkan di dalam konteks pengakuan jin-jin 
bahwa mereka dahulu menduduki beberapa 
tempat di langit untuk mendengarkan berita- 
berita dari langit, maga'ida lis-sam'i (gel Set). 
Lanjutan ayat itu berisi pengakuan mereka 
bahwa siapa di antara mereka yang mencoba 
mendengar berita-berita itu sekarang, mereka 
akan dihadang oleh panah api untuk membakar 
mereka. 

Ibnu Abbas menyebutkan bahwa kebebasan 
jin untuk menyadap berita-berita gaib dari langit 
itu terjadi sebelum diutusnya Muhammad saw. 
Akan tetapi, setelah Muhammad saw. diutus, jin- 
jin itu tidak lagi dapat mendengar berita-berita 
gaib karena langit dijaga ketat oleh para malaikat 
dengan senjata bintang-bintang bersinar/api. 


& Salahuddin & 


MAODUR ( jgiis ) 

Magdiir adalah bentuk maf'Ol dari kata: gadara - 
yagdiru — gadir — magdiir (Yakin — P6 — ak — 33), 
berakar dari huruf gaf (GG), dal (5), danra' (,) 
menunjukkan arti 'batas terakhir dari sesuatu'. 
Dari makna denotatif itu berkembang menjadi, 
antara lain 'kadar', maksudnya batas akhir dari 
mutu: 'agdar' (:5i skuda yang kedua kaki 
belakangnya dapat mencapai tempat kedua kaki 
depannya ketika berlari), karena yang demikian 
itu langkah terpanjang bagi kuda, 'periuk atau 
kuali', karena yang demikian terbatas isinya: 
dan 'kekuasaan' yang berarti batas kemampu- 
an. Allah dinamai Oidir (56 ), maksudnya “Dia 
Yang Mahakuasa yang mencapai batas yang 
tidak mungkin dicapai selain Allah swit., 
kekuasaan Allah meliputi segala sesuatu, dan 
dapat dianugerahkan kepada siapa yang 
dikehendaki-Nya. Allah dinamai Mugtadir 
(.»£ik), maksudnya “Dia yang memiliki ke- 
kuasaan menyeluruh yang mencapai batas 
yang tidak mungkin diraih oleh selain Allah 
swt.” Lailatul-gadr (»& 33 ) maksudnya, antara 
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lain 'malam penetapan Allah bagi perjalanan 
hidup manusia'. Ada ulama yang memahami 
penetapan itu dalam batas setahun. Judrah (3:5 
- kekuasaan) sebagai sifat Allah berarti yang 
dengannya sesuatu wujud berdasar iradah dan 
ilmu, serta wujudnya (di dalam kenyataan) 
sesuai dengan iradah dan ilmu itu. Tetapi Al- 
Ghazali mengingatkan bahwa bukanlah syarat 
dari kekuasaan bahwa pemiliknya pasti meng- 
hendaki. Allah kuasa untuk menghadirkan 
kiamat sekarang, dan seandainya Dia meng- 
hendakinya, pasti kiamat datang, tetapi karena 
kiamat belum dihadirkan-Nya, maka itu karena 
Dia belum menghendakinya, dan Dia tidak 
menghendakinya, karena sejak semula Dia telah 
menetapkan waktu kehadirannya. Allah Maha- 
kuasa adalah yang menciptakan segala wujud 
penciptaan yang dilakukan-Nya sendiri dan 
tidak membutuhkan bantuan selain-Nya. Kata 
gudrah (3,5 ), jika disifatkan kepada manusia 
berarti kemampuan untuk melakukan sesuatu 
dan jika disifatkan kepada Allah swt. berarti 
kemustahilan adanya kelemahan bagi-Nya. 

Kata mugdir (az) dan berbagai ben- 
tuknya di dalam Al-Our'an terulang 132 kali dan 
kata itu sendiri hanya disebutkan satu kali, yakni 
@S. Al-Ahzab (33: 38, berbunyi: (di X1 563 
..Iiyaas 735 ) Dan adalah ketetapan Allah itu 
sesuatu ketetapan yang pasti berlaku”. Ayat ini 
berkaitan dengan sunnatullah yang berlaku bagi 
setiap Nabi. Al-Himsi berpendapat bahwa frasa 
9sa V5 berarti ketetapan yang berlaku sejak 
zaman azali. 

Ibnu Katsir berpendapat bahwa ayat 
tersebut berkaitan dengan Nabi saw. yang 
mendapat olok-olokan dari orang munafik 
karena beliau menikahi Zaenab, mantan istri 
anak angkatnya (Zaid bin Harisah). Lebih lanjut 
Ibnu Katsir mengatakan bahwa tindakan Nabi 
saw. tersebut merupakan ketentuan Allah yang 
telah ditetapkan-Nya, tidak ada satu pun yang 
mustahil bagi-Nya. Apabila Dia menghendaki, 
maka terjadilah dan jika tidak menghendaki, 
maka tidak terjadi. Ayat ini merupakan bantahan 
terhadap tuduhan orang munafik yang mem- 
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perolok-olok Nabi saw. atas tindakan beliau 
yang menikahi mantan istri anak angkatnya, 
bahwa tindakan Nabi saw. tersebut tidak akan 
mengurangi kedudukannya sebagai seorang 
Rasul Allah. 

Dengan demikian, penggunaan kata magdiir 
di dalam Al-Our'an berkaitan dengan ketetapan 
Allah swt. tentang nabi dan rasul, yang di- 
kemukakan dalam konteks perkawinan Nabi 
Muhammad saw. & Arifuddin Ahmad & 


MAORABAH (4,42) 

Kata magrabah (xx: ) berasal dari akar kata gaf, 
ra, dan ba dengan wazan garuba —yagrubu —gurban 
("5 5 D5). Pecahan kata tersebut memiliki 
makna yang bervariasi sesuai bentuk kata dan 
konteks penggunaannya. Akan tetapi, makna- 
makna yang bervariasi tersebut dapat di- 
kembalikan kepada makna pokok yang disebut- 
kan oleh Ibnu Faris yaitu makna “dekat' sebagai 
antonim dari kata bu'd (4?) yang berarti 'jauh'. 
Sesuatu yang dijadikan sarana untuk men- 
dekatkan diri kepada Allah seperti ibadah dan 
semacamnya disebut gurbin ( s6'5 ). Sarung 
pedang atau sarung pistol disebut girab (5) 
karena kedekatan di antara keduanya (selalu 
bersama). Sumur yang dekat airnya disebut garab 
(w5)- Malam ketika unta digiring mendekati 
sumber air disebut lailatul-garab (3 43 ), 
selanjutnya dari makna ini berkembang pe- 
makaiannya, perjalanan di malam hari disebut 
al-magrab («SI ) dan orang yang mencari air 
pada malam hari disebut al-girib (—, ). Kata 
al-garib ini juga dipakai dengan arti 'sampan', 
yaitu perahu kecil yang dipakai oleh pemilik 
kapal laut untuk memindahkan barang-ba- 
rangnya, dinamai demikian, menurut Ibnu Faris, 
karena kedekatannya dari mereka. 

Kata magrabah (xi) dan semua kata yang 
seakar dengannya terulang sebanyak 96 kali di 
dalam Al-Our'an, sedangkan kata magrabah (1x ) 
sendiri hanya ditemukan satu kali, yaitu di dalam 
OS. Al-Balad (90): 15. Kata magrabah (3x) di 
dalam ayat itu didahului oleh kata dza ($) yang 
berarti "memiliki sehingga menjadi dzd magrabah 
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(x 5). Kata magrabah («,z ) sama maknanya 
dengan garabah (15 ), yakni “hubungan ke- 
kerabatan' atau 'hubungan kekeluargaan' se- 
hingga rangkaian kata dzd magrabah (#65) 
diartikan dengan 'memunyai hubungan keluar- 
ga'. Rangkaian kata ini menjadi shifat (keterangan) 
dari kata yatim (« - anak yatim) yang se- 
lengkapnya berebunyi yatiman dzd magrabah 
(Ra 5 Kg — anak yatim yang memunyai hu- 
bungan keluarga). Ayat itu berbicara dalam 
konteks perbuatan atau amal yang baik. Allah 
mengingatkan dan menegaskan bahwa Dia telah 
menunjukkan jalan-jalan yang akan menyampai- 
kan manusia kepada kebahagiaan dan yang akan 
membawanya kepada kecelakaan. Jalan yang 
membawa kepada kebahagiaan itu digambarkan 
sebagai jalan yang mendaki lagi sukar sehingga 
manusia itu harus berjuang untuk meraihnya. 
Salah satu dari jalan yang mendaki lagi sulit itu 
ialah memberi makan pada hari kelaparan kepada 
anak yatim yang ada hubungan kerabat atau 
orang miskin yang sangat fakir. Secara umum, 
memberi makan itu merupakan perbuatan yang 
terpuji, akan tetapi, lebih terpuji lagi kalau itu 
dilakukan terhadap orang yang sedang ke- 
laparan. Demikian pula terhadap anak yatim, 
secara umum, membantu dan memberi makan 
mereka merupakan perbuatan afdhal, akan tetapi, 
lebih afdhal lagi kalau itu dilakukan terhadap 
anak yatim dari sanak keluarga sendiri karena di 
samping membantu mereka itu juga berarti 
menghubungkan silaturrahmi. Sejalan dengan 
pentingnya silaturrahmi ini, disebutkan di dalam 
sebuah hadits, Rasulullah saw. bersabda: as- 
sadagatu 'alal miskin shadagah wa 'alG dzirrahim itsnatani 
shadagah wa shilah («55 Je) Gio (Kumat Je Gatal 
io) Sab DES p»Jl - memberi sedekah kepada 
orang miskin 'akan mendapat nilai sedekah dan 
(jika itu dilakukan) terhadap sanak saudara maka 
mendapat dua keuntungan, yaitu nilai sedekah 
dan nilai silaturrahim). « Muhammad Wardah Agil & 


MAOT (ii) 


Kata magt (.. « ) di dalam Al-Our'an disebut enam 
kali, di antaranya di dalam OS. An-Nisa' (4J: 22 
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serta OS. Ghafir (401: 10 dan 35. 

Kata tersebut berasal dari akar kata magata 
(2x) yang bermakna 'kebencian yang amat 
dalam bila melihat/mengetahui sesuatu yang 
menjijikkan'. Kata itu pada masyarakat Jahiliyah 
juga diterapkan pada seseorang yang melakukan 
perkawinan dengan mantan istri ayah kan- 
dungnya, nikahul-magt (4d -&). 

Al-Our'an menggunakan kata magt (.. 4.) 
paling tidak dengan dua makna, yakni 
1. Benci, di dalam OS. An-Nisa' (4J: 22. Di dalam 

ayat ini Allah menyatakan sangat membenci 
tindakan orang Jahiliyah yang mengawini 
bekas istri ayah sehingga ayat ini secara tegas 
melarang melakukan perbuatan tersebut 
setelah turunnya ayat ini. Di dalam ayat lain 
dikemukakan bahwa kebencian Allah lebih 
besar daripada kebencian terhadap diri orang 
yang melakukan tindak kekufuran (OS. Ghafir 
(40): 10). 

2. Kemurkaan, di dalam OS. Fathir (35J: 39. Di 
dalam ayat ini Allah menggambarkan ke- 
murkaan-Nya terhadap orang-orang kafir. 
Demikian juga, kemurkaan Allah terhadap 
seseorang yang mengatakan sesuatu, tetapi 
tidak melakukannya . 

Kedua pengertian di atas sebenarnya 
hampir sama karena baik kebencian maupun 
kemurkaan merupakan sesuatu yang tidak 
disenangi. Bedanya, kemurkaan mengandung 
siksaan, sementara kebencian hanya meng- 
akibatkan tidak mendapat rahmat, walaupun 
harus diakui bahwa ketiadaan rahmat Allah itu 
sendiri sudah merupakan siksa. 

& Ahmad Husein Ritonga & 


MARAD (5jp) 

Kata marad (s5: ) dan kata lain yang seasal dengan 
itu di dalam Al-Our'an disebut lima kali, di 
antaranya di dalam OS. At-Taubah (9): 101 dan 
OS. Ash-Shaffat (37): 7. 

Kata tersebut terdiri dari huruf-huruf mim, 
rd', dan dal (»—— ), yang dapat muncul dengan 
bentuk amrid, marid, dan maradda (55 — & 2 — 3x1), 
serta pada asalnya bermakna 'terkelupasnya 
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suatu kulit/pelapis dari tempatnya'. Ungkapan 

syajarah mardau (155 3,5 ) bermakna 'kayu yang 

dedaunannya telah gugur semuanya sehingga 
yang tinggal hanya ranting dan dahannya saja'. 

Di dalam bahasa Arab ada kata turunan 
yang bentuknya sama, tetapi kata dasarnya 
berbeda, seperti maradath-tha'am ( (wal 55) 
asalnya adalah marasa (:- -ia merendam dan 
memasak makanan sehingga ia menjadi lunak), 
demikian juga maradash-shabiyyu tsadya ummihi 
( Pi Gu Iral 37 " Anak kecil itu mengisap susu 
ibunya), atau al-marid (& al) yang bermakna 
'buah tamar yang disiram dengan susu'. 

Bila dihubungkan dengan konteks pem- 
bicarannya di dalam Al-Our'an, kata tersebut 
mengandung tiga pengertian, di antaranya: 

1. Lenyap segala kebaikannya. Allah mem- 
berikan salah satu sifat setan itu dengan marid 
(oU )atau marid (& » ), di dalam OS. An-Nisa' 
141:117, OS. Al-Hajj (22): 3, dan OS. Ash-Shaffat 
(37): 7, yakni suatu keadaan ketika segala 
kebaikan dan pengabdian yang dilakukan 
setan itu telah sirna dan terkelupas semuanya 
sehingga tak satu pun kebaikannya tersisa. 

2. Berlebihan/keterlaluan, di dalam OS. At- 
Taubah (9: 101. Allah mengemukakan betapa 
sifat munafik yang keterlaluan dimiliki oleh 
orang-orang Madinah. Mereka di luar berlaku 
baik-baik dan simpatik terhadap Rasul, 
namun, di dalam hati mereka memunyai 
keinginan untuk menghancurkannya dari 
dalam. 

3. Sangat licin/bersih, di dalam OS. An-Naml 
(27): 44. Allah mengemukakan kisah Ratu 
Saba' yang menyingkap kainnya sehingga 
terlihat pergelangan betisnya karena ia 
melihat/menduga bahwa apa yang akan 
dilewatinya itu adalah air, tetapi ternyata 
bangunan kaca di atas air/di dalamnya. 
Karena bersihnya kaca itu maka yang kelihat- 
an Olehnya adalah air. Untuk itulah ia 
menyingkapkan sedikit pakaiannya sehingga 
betisnya tersingkap. 

Ketiga makna tersebut tidak keluar dari 
pengertian asal yang telah diuraikan karena sifat 
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dan watak setan telah sirna/hilang segala sifat 
kebaikannya: yang tinggal hanya sifat jahatnya. 
Hal yang sama juga berlaku terhadap penduduk 
Madinah yang keterlaluan sifat kemunafikannya 
sehingga hilanglah semua kebaikan yang pernah 
mereka lakukan. Demikian juga dengan istana 
Nabi Sulaiman yang indah bersih sehingga kaca 
itu tidak terlihat lagi. « Ahmad Husein Ritonga # 


MARAH (z») 

Kata marah (-”) dan kata yang seasal dengan 

itu di dalam Al-Our'an disebut tiga kali, yaitu di 

dalam OS. Al-Isra' (17): 37, OS. Lugman (31): 18, 

dan OS. Ghafir (40): 75. 

Kata tersebut terdiri dari huruf-huruf mim, 
ra', dan hd' (maraha- -» ) yang bermakna 'sikap 
seseorang yang terlalu bergembira serta teng- 
gelam di dalam kegembiraannya, sehingga lupa 
daratan'. Kondisi kegembiraan tersebut meng- 
akibatkan seseorang merasa dirinyalah yang 
paling gagah dan berkuasa di bumi ini sehingga 
cara berjalannya congkak dan memperlihatkan 
rasa takabur. 

Di dalam konteks pembicaraan Al-Our'an 
pada kata itu ditemukan dua pengertian: 

1. Bersuka ria (OS. Ghifir (40J: 75). Ayat ini 
merupakan teguran Allah kepada orang yang 
bergembira dan bersuka ria karena hal-hal 
maksiat, serta 

2. Sombong dan membusungkan dada (OS. Al- 
Isra' (17): 37). Di sini Allah memperingatkan 
agar setiap kali berbicara dengan orang lain 
kita tidak memalingkan muka karena rasa 
sombong dan tidak perlu berjalan dengan 
angkuh. Juga di dalam OS. Lugmin (31): 18 
Allah memperingatkan kembali bahwa sikap 
sombong dan angkuh di dalam berjalan itu 
tidak baik karena betapa pun kuatnya kaki, 
ia tidak akan bisa menembus bumi. 

Demikian terlihat pemakaian kata marah 
(c») tampaknya berkonotasi negatif, berbeda 
dengan pengertian farah (-» ) yang juga ber- 
makna 'gembira', tetapi kegembiraan yang 
dimaksud tidak selalu digunakan untuk hal-hal 
yang negatif. « Ahmad Husein Ritonga & 
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MARDHIYYAH ( 22" ) 

Kata mardhiyyah ( an ) adalah ism maf'l 
(J& 4) dari kata radhiya, yardhd, ridhan, wa 
ridhwin wa mardhit (Wo) — Mo) — Ha 
&to'3 ). Menurut Ibnu Faris, makna asal kata 
radhiya atau ridhd adalah lawan as-sukht (- 2 
marah). Dengan demikian, ridhd dapat diartikan 
dengan 'sudi', 'berkenan, gemar, suka, puas 
hati'. Bila dikatakan radhiyahi wa radhiya bih (5, 
& 53 ) maksudnya ialah 'dia memilihnya dan 
puas terhadapnya (ikhtarahi wa tabat nafsuhi bih 
2 4 Kasi Uye ). Kata radhiya 'anhu wa 'alaih 
(Se) ,), maksudnya ialah 'ia mencintai 
dan menerimanya'. Ridha Allah kepada 
hamba-Nya ialah Dia menerima hamba-Nya 
serta memberi pahala kepadanya. Adapun 
ridha hamba kepada Allah ialah merasa 
tenteram jiwanya menerima balasan-Nya. 
Demikian menurut Muhammad Ismail Ibrahim, 
sedangkan menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, 
ridha hamba terhadap Allah ialah tidak meng- 
gerutu menerima ketentuan Allah, dan ridha 
Allah terhadap hamba-Nya karena melihatnya 
mengerjakan perintah-Nya dan menjauhi la- 
rangan-Nya. 

Berangkat dari pengertian di atas maka 
mardhiyyah (&»” ) dapat diartikan sebagai 
“disenangi, disukai, tidak dimarahi', atau 'dipilih, 
dan diterima'. 

Kata mardhiyyah (&»' ) atau mardhiyya 
(&»5 ) di dalam Al-Our'an disebut dua kali, yaitu 
di dalam OS. Maryam (19): 55 dan OS. Al-Fajr (891: 
28. Di dalam bentuk f1 mAdhi ( :,2L js) kata itu 
disebut 23 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
M3 'idah f5): 119, OS. At-Taubah (9J: 100, dan OS. 
Thaha (201: 109. Di dalam bentuk fi1 mudhari' 
(&oks Je) kata itu disebut 23 kali, antara lain di 
dalam OS. An-Nisa' (4): 108, OS. At-Taubah (9J: 
96, dan OS. Az-Zumar f39J: 7. Di dalam bentuk 
mashdar (Xa: - infinitif) disebut 20 kali, antara 
lain di dalam OS. Ali Imran (3): 15, 162 dan 174, 
OS. Al-Ma'idah (5J: 2, serta OS. At-Taubah f9J: 21, 
72, 109. Di dalam bentuk ism fail ( Jb «4 ) disebut 
lima kali, antara lain di dalam OS. Al-Haggah (69J: 
21, dan OS. Al-Ghasyiyah (88): 9. 
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Penggunaan kata mardhiyya (&s". ) di 
dalam OS. Maryam (19): 55 berkaitan dengan 
cerita Ismail as. Allah menyatakan bahwa 
Ismail menyuruh keluarga atau umatnya 
mengerjakan shalat dan menunaikan zakat, dan 
ia adalah orang yang diridhai di sisi Tuhannya. 
Menurut Al-Ourthubi, yang dimaksud dengan 
mardhiyya ialah Nabi Ismail diridhai Tuhan serta 
suci dan saleh. Menurut Ath-Thabathabai, yang 
dimaksud ialah diri Ismail sendiri diridhai oleh 
Allah dan bukan amalnya sebagaimana yang 
ditafsirkan oleh sebagian ulama. Sementara itu, 
kata mardhiyyah di dalam OS. Al-Fajr (89J: 28 me- 
rupakan rangkaian khithib (Lk- ) Tuhan ter- 
hadap jiwa orang Mukmin yang tenang dan 
tenteram. Mereka kembali kepada Tuhan di 
dalam keadaan ridha dan diridhai. Menurut 
Ath-Thabathabai, ini terjadi tatkala jiwa 
dihidupkan kembali sampai masuk surga, 
bahkan, sejak meninggal dunia sampai masuk 
surga. Lebih lanjut dikatakannya, menyifati diri 
dengan mardhiyyah (&», ) karena dengan 
ketenangannya menghadap Tuhan sudah pasti 
ia merasa ridha menerima ketentuan dan 
hukum Allah, tanpa benci dan durhaka. Bila 
hamba telah merasa ridha terhadap Tuhan 
maka Tuhan pun ridha kepadanya. Karena 
kemarahan Tuhan tidak timbul, kecuali bila 
seorang hamba telah keluar dari rel 'ubiidiyyah 
(Ws — ibadah). Dengan demikian, wajarlah 
kata rddhiyah (&»',) diiringi dengan kata 
mardhiyyah (im ). 

Penggunaan kata radhiya (5) di dalam 
bentuk fi'1 madhi di dalam OS. Al-MS'idah (51: 119, 
OS. At-Taubah (9): 100, OS. Al-Mujadilah (58): 
22, dan OS. Al-Bayyinah (98): 8 berkaitan dengan 
nikmat yang diberikan Allah kepada orang 
Mukmin di dalam surga. Mereka ridha terhadap 
nikmat yang diberikan Allah dan Allah pun ridha 
terhadap amal perbuatan mereka. Kata radhiya 
di dalam OS. Al-Fath (48): 18 berhubungan 
dengan keridhaan Allah terhadap orang Mukmin 
yang mengadakan janji setia dengan Nabi di 
bawah pohon di Hudaibiyah. Perjanjian setia ini 
telah diridhai Tuhan, seperti tersebut di dalam 
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ayat 18 di atas. Demikian seterusnya, pengguna- 
an kata ridhd, mardhiyyah dengan segala bentuknya 
di dalam ayat-ayat yang lain sesuai dengan 
konteksnya masing-masing. & Hasan Zaini & 


MARDUD (3535) 

Kata mardad (»,3':) di dalam Al-Our'an disebut 
dua kali, yakni di dalam OS. Hd (11): 76 dan OS. 
An-Nazi'at (79): 10. Namun, kata yang seasal 
dengan itu ada enam puluh. 

Kata tersebut berasal dari radda (5, ) yang 
terdiri dari huruf rd (,), dan dal (» ) ganda. Dari 
itu, berkembang menjadi beberapa bentuk, 
seperti mardid ( 55": ), mutaraddid ( 552 ), riddah 
(33, ), dan maradda (5, ). Dari segi makna kata itu 
bermakna 'berbalik kembali, atau 'kembali ke 
awal asal ia datang. Oleh karenanya, manusia 
yang selalu bersikap labil bisa disebut mutaraddid 
(554 ). Bila kata mardid (55 )itu dihubungkan 
dengan istri maka berarti 'seorang istri yang 
ditalak oleh suaminya dan dikembalikan kepada 
keluarganya semula'. Kata yang sama juga 
digunakan terhadap 'suatu pekerjaan/usaha 
yang tidak memberikan manfaat/kegunaar', atau 
'perbuatan yang sia-sia karena dilakukan tidak 
sesuai dengan tuntunan yang telah digariskan'. 
Pengertian tersebut di atas tampaknya mem- 
berikan konotasi negatif/buruk: namun, kata 
yang sama bisa berkonotasi baik apabila 
dihubungkan penggunaannya pada air. 

Kata tersebut juga dapat berarti 'suatu 
yang pasti, yang tidak dapat diingkari ke- 
beradaannya/tidak bisa ditolak', (OS. An- 
Nazi'at (79J: 10). Di dalam ayat tersebut Allah 
menggambarkan, betapa pun penyesalan dan 
harapan orang-orang kafir untuk kembali pada 
kehidupan tempat mereka berasal (dunia), 
mereka tidak akan dikembalikan. Pada ayat lain 
dikemukakan, betapa pun mereka mengelak 
dari azab di hari kemudian, mereka tidak akan 
bisa mengelak atau menolaknya karena hal 
tersebut sudah merupakan suatu kepastian 
yang telah ditetapkan oleh Allah swt. 

Demikian juga halnya kata murtad/riddah 
(:3,/554 ) memberikan pengertian "kembalinya 
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seseorang dari keimanan kepada kekufuran yang 
dianut sebelumnya'. « Ahmad Husein Ritonga 


MARHAMAH/RAHMAH ( de /aar ya ) 
Kata tersebut berasal dari rahima — yarhamu — 
ruhman/ruhuman — rahmatan/rahamatan/ marhamatan 
(AI Tana 3 HGU — EA) me- 
ngandung arti dasar “anugerah', lemah lembut', 
dan 'kasih sayang'. Hujan, rezeki, rasa aman, 
ampunan, dan surga dinamai rahmah karena 
merupakan anugerah Allah. Rahim wanita 
disebut rahim (5) atau rihm («-,), karena 
merupakan tempat asal bayi yang sangat 
disayang dan dikasihi oleh ibunya. Kemudian 
dari situ berkembang, kata rahim ( —5 ) dan ruhm 
(e-5) dipakai di dalam arti “kerabat keluarga' 
karena anggotanya berasal dari satu rahim. 
Wanita yang merasakan sakit di rahimnya 
setelah melahirkan disebut imra'atun rahimun 
(#35 354) — wanita sakit rahim). 

Ada dua makna yang terkandung di dalam 
kata rahmat, yaitu ar-riggah (55 - rasa kasihan) 
dan al-ihsin (o.s-Yi - berbuat baik) dalam hal ini 
Ar-Raghib Al-Ashfahani mengatakan ar-rahmah 
riggatun tagtafii al-ihsdna ilal-markimi (ati By CN 
CA) SESI —rahmat adalah perasaan kasih- 
an yang mendorong untuk berbuat baik kepada 
yang dikasihi). Akan tetapi, jika rahmat di- 
nisbahkan kepada Allah, maka ia hanya me- 
ngandung arti al-ihsin (otxYi — berbuat baik) . 
saja, sedangkan jika ia dinisbahkan pada ma- 
nusia maka yang menonjol adalah ar-riggah (55! 
- rasa kasihan) artinya kalau manusia me- 
lakukan al-ihsin (05-Yi - berbuat baik) maka itu 
didasari oleh rasa kasihan. Atas dasar ini 
dikatakan bahwa rahmat yang bersumber dari 
Allah merupakan in'im wa ifdhal (Jtasi el) — 
anugerah nikmat dan kemuliaan), sedangkan 
rahmat yang bersumber dari manusia me- 
rupakan riggah wa ta'aththuf (Jas, 5 , 5 rasa 
kasihan kelembutan). Senada dengan uraian 
tersebut M. Ouraish Shihab, mengutip Al- 
Ghazali, menjelaskan bahwa rahmat lahir dan 
tampak di permukaan bila ada sesuatu yang 
dirahmati, dan setiap yang dirahmati pastilah 
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sesuatu yang butuh karena itu yang butuh tidak 
dapat dinamai rahim ( «-5 - penyayang). Di sisi 
lain siapa yang bermaksud memenuhi kebutuhan 
pihak lain, tetapi secara faktual dia tidak 
melaksanakannya maka dia juga tidak dapat 
dinamai rahim («-) - pengasih). Bila itu tidak 
terlaksana karena ketidakmampuannya maka 
boleh jadi dia dinamai rahim (--, - pengasih) 
ditinjau dari segi kelemahlembutan, kasih 
sayang dan kehalusan yang menyentuh hatinya, 
tetapi yang demikian ini adalah sesuatu yang 
tidak sempurna. 

Rahmat yang menghiasi diri seseorang, 
tidak luput dari rasa pedih yang dialami oleh jiwa 
pemiliknya dan dapat dikatakan bahwa saat ia 
mencurahkannya, ia sedang berupaya untuk 
menghilangkan rasa pedih itu dari dirinya, dan 
ini berarti pemberiannya tidak luput dari 
kepentingan dirinya. Hal ini mengurangi ke- 
sempurnaan makna rahmat yang seharusnya 
tidak disertai dengan kepentingan diri, tidak pula 
untuk menghilangkan rasa pedih, tetapi semata- 
mata demi kepentingan yang dirahmati dan 
demikianlah rahmat Allah Yang Maha Sempurna. 

Di dalam Al-Our'an, kata rahmah dan semua 
bentuk derivasinya terulang sebanyak 339 kali. 
Di dalam bentuk fil 28 kali, bentuk mashdar, 
rahmah (53) 115 kali, marhamah (&x'5) dan 
ruhman ((C5-' ) masing-masing satu kali. Bentuk 
sm fa, rahimin (se, )jamak dari rahimun (1) 
6 kali. Bentuk rahman ( 555-) )57 kali, rahim (5) 
114 kali. Bentuk ruhamd (..5',) satu kali. Bentuk 
arhim («&" ), jamak dari rahim («3 )12 kali. Dan 
bentuk ism tafdhil, arham ( «-' ) satu kali. 

Penggunaan bentuk-bentuk kata tersebut 
umumnya digunakan sebagai sifat bagi Allah 
dengan menggunakan beberapa redaksi. Mi- 
salnya, bentuk fi, seperti disebutkan “Allah 
mengazab siapa yang dikehendaki dan memberi rahmat 
siapa yang dikehendakinya" (OS. Al- 'Ankabiitt (29): 
21). Redaksi dzur-rahmah (14551 j3 - pemilik 
rahmat), seperti disebutkan “Allah itu Maha Kaya 
dan Pemilik rahmat” (OS. Al-An'aim (6): 133). 
Redaksi arhamur-rdhimin (adl «531 -yang paling 
penyayang di antara penyayang), seperti di- 
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sebutkan “Allah adalah sebaik-baik penjaga dan dia 
adalah Maha Penyayang di antara yang penyayang” 
(OS. Yusuf (12): 64). Redaksi khairur-rahimin 
(omi 45 - sebaik-baik pengasih), seperti 
dinyatakan “Dan katakanlah ya Tuhanku, berilah 
ampun dan berilah rahmat dan Engkau adalah pemberi 
rahmat yang paling baik" (OS. A-Mu'minin (23: 
118). Redaksi kataba 'ala nafsihir-rahmah (js C& 
459 wi 5 Dia menetapkan atas dirinya 
rahmah) dalam arti Allah telah berjanji sebagai 
kemurahan dari pada-Nya akan melimpahkan 
rahmat kepada makhluknya (OS. Al-An'am (6J: 
12 dan 54). Redaksi rahmatullah atau rahmatum- 
minallah (& 14 5,1 SI &&5- rahmat Allah atau 
rahmat yang berasal dari Allah), seperti di- 
sebutkan bahwa sesungguhnya rahmat Allah 
amat dekat kepada orang-orang yang berbuat 
baik (OS. Al-A'raf (7): 56). Dengan bentuk rahman 
(0x5 - Maha Pengasih) dan rahim ( «-5- Maha 
Penyayang). Kedua kata tersebut termasuk di 
antara 99 nama-nama Allah. Rahmin (565, - 
Maha Pengasih) hanya digunakan sebagai nama 
Allah, sedangkan, rahim ( «-5-Maha Penyayang), 
selain digunakan untuk sebutan bagi sifat Allah 
juga bisa digunakan sebagai sifat makhluknya, 
sebagaimana di dalam OS. At-Taubah (9J: 128, 
digunakan sebagai sifat Nabi Muhammad saw. 
yang amat belas kasihan lagi penyayang ter- 
hadap orang-orang Mukmin. Demikian juga 
bentuk ruhamd' (5) ) sebagai bentuk jamak dari 
rahim («-) ) digunakan sebagai sifat pengikut- 
pengikut Nabi, seperti dinyatakan bahwa 
Muhammad itu adalan utusan Allah dan orang- 
orang yang bersama dengan dia adalah keras 
terhadap orang-orang kafir, tetapi bersifat kasih 
sayang sesama mereka (OS. Al-Fath (48): 29). 

Rahmat Allah yang disebutkan di dalam 
Al-Our'an meliputi rezeki, hujan, maghfirah, 
surga, nubuwwah, hidayah, dan sebagainya. Al- 
Our'an sendiri juga disifatkan sebagai hudan 
warahmah (X5, sia - petunjuk dan rahmat) 
bagi orang-orang yang beriman (OS. Al-A'raf (7): 
52), artinya Al-Our'an itu mengandung ajaran 
dan petunjuk yang menyebabkan orang men- 
dapat rahmat dengan mengikutunya. 
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Makna rahim wanita dapat juga ditemukan 
pada semua yang mempergunakan bentuk kata 
arhim (#5) jamak dari rahim («5 ) kecuali 
yang terdapat pada OS. An-Nisa' (4J: 1, “Dan 
bertakwalah kepada Allah yang dengan mempergunakan 
nama-Nya kalian saling meminta dan takutlah juga 
dengan arham" . Ulama mengartikan kata arhim di 
dalam ayat itu sebagai hubungan silaturrahim 
sehingga di situ diartikan sebagai peringatan 
untuk memelihara silaturrahim. Makna yang 
mirip dengan makna ini dapat dilihat pada OS. 
Al-Balad (100): 17, disebutkan sifat golongan 
kanan adalah mereka yang beriman, saling 
berpesan untuk bersabar dan berkasih sayang. 
« Muhammad Wardah Agil « 


MARIDH (2) 

Kata maridh adalah kata sifat, lazim diartikan 
sebagai 'yang sakit'. Kata tersebut di dalam Al- 
Our'an disebut lima kali. Tiga di antaranya 
terdapat di dalam OS. Al-Bagarah (2): 184, 185, 
dan 196. Selebihnya di dalam OS. An-Niir (24): 
61 dan OS. Al-Fath (48): 17. Di dalam bentuk 
jamak (mardhi - :5': ) disebut lima kali, tiga kali 
di dalam OS. An-Nisa' (4): 43 dan 102, OS. At- 
Taubah (9): 91, dan dua kali di dalam OS. Al- 
M4 'idah (PJ: 6, OS. Al-Muzammil (731: 20. Adapun 
di dalam bentuk maradh tiga belas kali, antara 
lain OS. Al-Bagarah (2): 10, OS. Al-MF'idah IS: 
52, dan lain-lain. 

Kata maridh berasal kata maradha (»7 ), 
berarti 'sakit'. Ibnu Faris mendefinisikan 'sakit' 
dengan 'ketidakseimbangan'. Seseorang yang 
sakit mengalami ketidakseimbangan yang me- 
ngakibatkan fisik atau mentalnya terganggu. 
Ketidakseimbangan bisa karena berlebihan dan 
bisa karena berkekurangan dari batas kewajaran. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani membagi pe- 
ngertian penyakit menjadi dua. Pertama, pe- 
nyakit yang berkaitan dengan fisik atau jasmani, 
seperti penyakit kulit, luka, dan keletihan. 
Kedua, penyakit yang berkaitan dengan jiwa/ 
hati, seperti penakut, kikir, dan munafik. 

Apabila kata maridh di dalam Al-Our'an 
disebut di dalam bentuk maridh (kata sifat) atau 
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mardha (| S2 jamak dari maridh) maka Al-Our'an 
menggunakannya untuk pengertian 'sakit yang 
berkaitan dengan fisik . Misalnya di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 184 dan 185, disebut di dalam konteks 
pelaksanaan ibadah puasa. Sakit fisik dapat 
membuat orang bersangkutan tidak mampu 
melakukan puasa. Di dalam hal ini, ia dibolehkan 
berbuka dan menggantinya pada hari lain. 
Demikian juga Ayat 191 pada surah yang sama 
menyebutnya dalam konteks ibadah haji. Di 
dalam ibadah itu orang diharuskan mencukur 
rambutnya, tetapi jika orang itu sakit kepala, 
dibolehkan tidak bercukur dengan syarat mem- 
bayar fidya. Di dalam OS. Al-Fath (48): 17 disebut 
di dalam konteks peperangan. Orang yang sakit 
dibolehkan untuk tidak ikut berperang. 

Jika Al-Our'an menyebut kata itu dalam 
bentuk maradh, (2: ) (mashdar- X2: - infinitif) 
maka arti penyakit itu berkaitan dengan jiwa/ 
hati. Di dalam arti terakhir itu kata maradh disebut 
tiga belas kali di dalam Al-Our'an, semuanya 
dikaitkan dengan kata galb («G ). Kata galb atau 
guliib (5) kadang-kadang diartikan dengan 
'hati/jiwa' seperti di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
10 dan kadang-kadang dengan 'akal' seperti OS. 
Al-A'raf (7): 179. Dengan demikian, penyakit 
yang dimaksud adalah penyakit jiwa dan akal. 
Penyakit kejiwaan, misalnya kikir, cemas, takut, 
rendah diri, munafik, dan pasifisme, seperti yang 
dipahami di dalam OS. Al-An'am (|6J: 25 dan 43 
serta OS. At-Taubah (9J: 125. Adapun yang 
dimaksud dengan akal yang sakit ialah akal yang 
tidak mampu melaksanakan fungsinya. Fungsi 
akal adalah sebagai daya penggerak untuk 
berpikir. Apabila akal tersebut tidak aktif 
berpikir secara sistematis atau sama sekali tidak 
berfungsi sebagaimana mestinya, akal itu 
dikatakan sakit seperti yang digambarkan Allah 
di dalam OS. Al-A'raf (7): 179 lahum gulabun Ia 
yafgahina bihd, (....&, Loikh IV Ogb hn. 
mereka memiliki akal (gulub), tetapi dengan akal 
itu mereka tidak berpikir... ). « A. Rahman Ritonga & 


MARIJ (G5) 
Kata mirij ( c") dan kata lain yang seasal dengan 
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itu disebut enam kali di dalam Al-Our'an, di 
antaranya di dalam OS. Al-Furgan |25J: 53 dan 
OS. Ar-Rahmin (55J: 15 dan 19. 

Kata tersebut terdiri dari huruf mim, ra', dan 
jim (z—»—t) yang pada dasarnya bermakna 
'bercampur', yakni sebuah siklus yang berjalan 
terus-menerus, datang dan pergi silih berganti. 
Misalnya, ungkapan Marajal-khitimu fil-ashabi' 
(BN GE) merujuk pada 'satu sisi 
cincin itu menyatu dengan jari', di sisi lain 
kemana pun, dan bagaimana pun tempat kem- 
bali cincin tersebut adalah jari. Ungkapan 
marajtud-dibbah (& —5 ) bermakna 'keadaan 
ternak yang dilepas di padang rumput' mereka 
bercampur antara satu dengan yang lain dan 
sulit dibedakar'. 

Al-Our'an menggunakan kata tersebut 
dengan berbagai makna: 

1. Bercampur/membaur, seperti di dalam OS. 
Al-Furgan (25): 53 dan OS. Ar-Rahmian (55): 
19. Allah membicarakan siklus dua macam 
air laut yang bercampur dan mengalir ber- 
dampingan. Pada hakikatnya keduanya 
berbeda sifat dan keadaannya sehingga 
terpisah antara air yang tawar dan air yang 
asin karena ada pembatasnya. Demikian juga 
keadaan yang dialami oleh orang-orang yang 
mendustakan kebenaran: merasakan ke- 
hidupan yang dihadapinya merupakan 
percampurbauran antara kebaikan dan 
kabatilan sehingga kehidupannya kacau 
balau. Ini disebut di dalam OS. Oaf (50J: 5. Di 
dalam ayat lain Allah mengemukakan bahwa 
jin terbuat dari campuran butiran-butiran 
bara api (OS. Ar-Rahman (55): 15) 

2. Butiran-butiran permata, kemudian ia ber- 
campur dengan yang lain dan membesar 
sehingga menjadi permata. Ini disebut di 
dalam OS. Ar-Rahmin (55): 22 dan 58. Allah 
menggambarkan betapa cantiknya para 
bidadari yang ada di surga. Mereka bagaikan 
percikan butiran mutiara yang mengilap. 

Dari kedua pengertian yang dikemukakan 
di atas dapat diketahui bahwa sebenarnya kata 
mearij ( « Jb Jitu mengandung makna “bercampur. 
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Kaidah bercampurnya sesuatu itu memperlihat- 
kan suatu siklus yang secara terus-menerus 
berlangsung, baik siklus itu bersifat negatif, 
seperti yang disebut di dalam OS. Oaf (50): 5, 
maupun bersifat positif, seperti yang disebut di 
dalam OS. Ar-Rahman (55): 12 dan 58. Bahkan, 
ada siklus yang netral: benda-benda tidak 
memperlihatkan perubahan meskipun telah 
bercampur dengan benda lain yang sama, 
seperti yang disebut di dalam OS. Al-Furgan 
(25J: 53. « Ahmad Husein Ritonga & 


MARKOM (»$' ) 

Kata markim berasal dari akar kata r-k-m (« 8 ,). 
Bentuk kata kerjanya adalah rakama —yarkumu 
(S—S,), yang berarti 'mengumpulkan', 
'menumpuk, atau 'melemparkan sesuatu di atas 
yang lainnya sehingga menjadi tumpukarn' seperti 
tumpukan pasir. Kata markiim («7 ) merupakan 
ism maf'Ol (kata benda partisip pasif) yang dapat 
berfungsi sebagai kata sifat (bagi suatu kata benda 
yang mendahuluinya) yang terbentuk dari kata 
kerja tersebut, yang berarti sesuatu yang ter- 
kumpulkan atau bertumpuk-tumpuk. Demikian 
juga kata rukam («&' ) berarti 'sesuatu yang 
bertumpukan di atas yang lainnya', seperti 
tumpukan awan mendung atau pasir sehingga 
merupakan sesuatu yang sangat besar. 

Ibnu Faris, di dalam Mu 'jam Magayisil- 
Lughah, ketika menjelaskan makna kata ar-rakm 
(SP) mencontohkannya di dalam sebuah 
kalimat: rakamtasy-syai'a (55 GLS, - Engkau 
meletakkan sesuatu di atas sesuatu yang lain). 
Ibnu Manzhur, di dalam Lisdnul-'Arab, meng- 
artikan "Engkau mengumpulkan sesuatu di atas 
yang lain sehingga Engkau menjadikannya 
bertindih-tindih, seperti gundukan pasir atau 
awan yang bertumpang-tindih'. Sementara itu, 
Al-Ashfahani, di dalam Al-Mufradit, mengartikan 
kata ar-rukam (/&# ) sebagai 'sesuatu yang salah 
satu bagiannya terletak pada bagian yang lain'. 

Di dalam Al-Our'an kata-kata yang berasal 
dari akar kata tersebut hanya terdapat pada tiga 
tempat, yaitu di dalam OS. Al-Anfal (8): 37 
dengan kata kerja yarkum ( «5: ), OS. An-Niir (241: 
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43 dengan kata rukim («&' ), dan OS. Ath-Thur 
(52): 44 dengan kata markim («$ ). 
Di dalam OS. Al-Anfal (8J: 37 dinyatakan, 
yan "je Aan Sal Its ai ba AI ai) 
As d Aan Ke Ha 3 
(Li yamizallAhul-khabisha minath-thayyib wa yaj'alul- 
khabitsa ba'dhahi 'ald ba'dh fayarkumahi jami'an fa 
yaj alahii fi jahannam) 
“ Agar Allah memisahkan (golongan) yang buruk dari 
(golongan) yang baik, dan menjadikan (golongan) yang 
buruk itu sebagiannya berada di atas lainnya, lalu Allah 
menumpuk semuanya, kemudian memasukkan mereka ke 
dalam neraka”. 


Di dalam konteks ini, menurut Ar-Razi, 
yang dimaksud dengan golongan yang buruk (al- 
khabits - :55 )itu adalah kaum kafir atau orang- 
orang yang memberi dukungan terhadap usaha- 
usaha kaum kafir yang memerangi Muhammad, 
sedangkan yang dimaksud dengan golongan yang 
baik (ath-thayyib - «-&) adalah orang-orang 
Mukmin atau orang-orang yang memberi du- 
kungan terhadap usaha dan perjuangan mereka 
di dalam memerangi kaum kafir. Kedua golongan 
itu dipisahkan oleh Allah. Adapun golongan yang 
buruk itu akan dikumpulkan hingga bertumpuk- 
tumpuk karena jumlahnya yang amat banyak, 
untuk selanjutnya dimasukkan ke dalam neraka. 

Di dalam OS. An-Niir (24): 43 dikemuka- 
kan kondisi atau keadaan yang berkait dengan 
sahib (xi. “ awan). Ayat tersebut berbunyi, 
“Alam tara annallah yuzji sahaban ahli yu ayu 
bainahii tsumma yaj aluhi rukama” ( al 5 $ 5 Ji 
Le Aa - 3 An dh 4 Gs - Tidakkah Engkau 
melihat bahwa Allah mengarak awan lalu 
mengumpulkan di antara (bangian-bagian|-nya, 
kemudian menjadikannya bertindih-tindih). 

Sebagian ahli menyatakan bahwa ayat 
tersebut memberi isyarat mengenai proses 
terbentuknya awan/mendung yang membawa 
hujan. Menurut ahli meteorologi, awan mendung 
bermula dari pergerakan kumpulan awan-awan 
kecil oleh embusan angin (berdasar sunnatullih| 
ke zona konvergensi. Makin banyak awan 
terhimpun di zona konvergensi itu, makin tebal 
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awan tersebut dan dengan demikian, menjadi 
lebih berat sehingga kecepatan daya dorong 
angin terhadapnya menjadi makin berkurang. 
Daya dorong yang semakin lambat itu menjadi- 
kan awan-awan yang datang itu bertindih- 
tindih (&')). Dari awan yang bertindih-tindih 
itulah kemudian terjadi hujan. 

Lanjutan ayat tersebut menguraikan bahwa 
dari celah-celah tumpukan awan itulah hujan 
diturunkan: selain itu, Allah juga menurunkan 
butiran-butiran es dari gumpalan-gumpalan 
awan yang menyerupai gunung ( Jt- ) di langit, 
yang terdiri dari air dingin, butir-butir es, dan di 
puncaknya kristal-kristal salju (5, ). Dari celah- 
celah gunungan itulah Allah menurunkan hujan 
ke arah yang Dia kehendaki melalui angin yang 
dikendalikan-Nya. Oleh karena itu, ada wilayah 
(masyarakat) yang memperoleh hujan dan ada 
yang tidak mendapatkannya. 

Menurut Ar-Razi, awan yang berbentuk 
gumpalan karena bertindih-tindih itu me- 
rupakan keajaiban ciptaan Allah, sebagai salah 
satu tanda kekuasaan-Nya, karena awan yang 
bergerak di atas langit itu membawa banyak 
air. Air merupakan karunia Allah yang banyak 
berkait dengan kesuburan tanah dan ke- 
makmuran di bumi. 

Az-Zuhaili di dalam At-Tafsir Al-Munir 
menjelaskan bahwa OS. An-Niir (24): 43 tersebut 
menerangkan bagaimana Allah membentuk 
hujan dan menurunkannya. Bahwa Allah 
dengan gudrah-Nya mengarak awan —yang 
berasal dari uap air laut— itu sedikit demi sedikit 
sehingga terhimpun dan menjadikannya ber- 
tumpuk-tumpuk. Karena penumpukan itu, ada 
awan yang mencapai ketinggian di udara dingin. 
Lalu, Allah mengarak lagi awan itu dengan 
gerakan angin ke tempat yang dikehendaki-Nya 
dan dari sela-sela awan itu Dia menurunkan 
hujan. Awan yang bertumpuk-tumpuk dalam 
jumlah sangat besar itu dapat menyerupai 
gunung, demikian juga dari awan dapat turun 
gumpalan es dan embunan (salju) sesuai dengan 
tingkat kebekuan uap yang berada di langit itu. 
Bagi manusia modern, penyerupaan tumpukan 
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awan dengan gunung itu dapat dibuktikan ketika 
mereka berada dalam penerbangan saat me- 
lintas pada ketinggian sekitar 30.000 kaki, yang 
tampak seperti gunung salju. Menurut Az- 
Zuhaili, pengertian tersebut diperkuat oleh teori- 
teori modern bahwa pada tingkat-tingkat udara 
tertentu ada awan yang menyerupai gunung 
salju. Selanjutnya dari awan itu Allah menurun- 
kan hujan sebagai rahmat, atau sebaliknya. 

Yang tersebut di dalam OS. Ath-Thar (52): 
44, juga masih berkait dengan awan, hanya 
konteksnya berbeda dari yang tersebut di dalam 
OS. An-Nur (24): 43 di atas. Ayat itu berbunyi, 
“Wa in yarau kisfan minas-sama'i sagithan yagili 
sahAbun markiim” ( II yip WB SESI 33 KS 1 Ula 
, Pa &ix4 - Jika mereka melihat ada kepingan 
dari langit jatuh, mereka akan mengatakan, “Itu 
adalah awan yang bertindih-tindih”). Ber- 
dasarkan konteksnya, ayat ini menceritakan 
perihal orang-orang musyrik yang selalu ber- 
sikap menantang dan sombong: ketika Allah 
memperlihatkan kepada mereka suatu potongan 
dari langit jatuh —yang sesungguhnya me- 
rupakan azab yang diturunkan Allah kepada 
mereka— dengan sombong mereka mengatakan 
bahwa benda itu adalah awan yang bertumpuk- 
tumpuk. Demikian sikap sombong orang-orang 
musyrik itu, sebagaimana juga disinggung di 
dalam OS. Al- Hijr (15J: 14 dan 15, 


nd Mg ah Ig , MUA 33 GG ae B3 3 
Dadakan Ea LI Ls) 


(Wa lau fatahnd 'alaihim baban minas-sam@'i fazhalli 
fihi ya'rujun, lagala innama sukkirat absharund bal 
nahnu gaumiin mashiriun) 

“Seandainya Kami membukakan kepada mereka salah 
satu dari pintu-pintu langit, lalu mereka naik keatasnya, 
tentulah mereka berkata, “Sesungguhnya pandangan 
kamilah yang dikaburkan, bahkan kami benar-benar 
terkena sihir” 


Dengan kata lain, meskipun azab ada di 
depan mata mereka tetap saja sombong. Oleh 
karena itu, pada OS. At-Thiar (52): 45, Allah 
mengingatkan Nabi Muhammad: “Fa dzarhum 
hatta yulagh yaumahum al-ladzi fihi yush'agin” 
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(nian ad ali ang Iis ES WaniS - Biarkan- 
lah mereka sehingga mereka menemui hari fyang 
dijanjikan kepada) mereka, yang pada hari itu 
mereka dibinasakan). « Aminullah Elhady & 


MARSHUSH (ps2) 

Kata marshiish merupakan bentuk ism maf'il dari 
kata kerja rashsha-yarushshu (?,'5 — £5,) dengan 
mashdar yang berbentuk rashshan ( £.”, ). Arti kata 
ini adalah "membuat sesuatu menjadi kokoh dan 
menggabungkannya serta menempelkan satu 
bagian dengan bagian yang lain sehingga seperti 
satu kesatuan'. Di dalam hadits disebutkan, 


Sad 6 ola KY, Sirilah 9 InA: 5 

(Tarishshn fish-shufofi wa Ia yatakhallalakum asy- 
syaithinu ka awlidil hadzf) 

Hendaknya kamu merapatkan shaf-shaf Idi dalam shalat! 
sehingga setan tidak masuk di antara kamu, laksana anak- 
anak domba (yang berbaris rapi dan rapat). 

Di dalam bahasa Arab, peluru —yang pertama 
kali dimasukkan ke dunia Arab oleh Sa'labah bin 
Imrilgais— disebut rashish (| -Le, ) atau rishish 
(«ete,) karena bagian-bagiannya terjalin kuat 
antara satu dengan yang lain. 

Sejalan dengan pengertian tersebut, gigi 
yang rapat disebut rashdsh (te, ), dan wanita 
yang merapatkan dan menutup kain cadarnya 
sehingga yang terlihat hanya kedua matanya 
diungkapkan dengan rashshashatil-mar'ah 
(an) 

Di dalam perkembangannya, dengan akar 
kata tersebut terdapat kata rashrasha (“»:) ) 
dengan arti 'menetap'. Kata ini biasanya di- 
hubungkan dengan tempat sehingga artinya 
'tetap berada di tempat'. Dari arti ini, batu-batu 
yang melekat di sekitar mata air dinamai rashisah 
(Koto, ) atau rashrishah ( Xo1o, ) karena me- 
lindungi mata air itu dari keambrukan. 

Di dalam Al-Our'an kata marshiish (s5) 
hanya disebut sekali. Kata tersebut terdapat di 
dalam OS. Ash-Shaff (61): 4 yang selengkapnya 
adalah, 


5 st t 1 AN MAN ag. 
Ch MP3 Vino cah Gg Lokah TANI ES Uj 
3.8 
Gee 
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(Innallha yuhibbu al-ladzina yugatilina fi sabilihi 
shaffan ka'annahum bunyanun marshish) 
“Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang yang 
berperang di jalan-Nya di dalam barisan yang teratur 
seakan-akan mereka seperti suatu bangunan yang 
tersusun kokoh.” 


Menurut Al-Mubarrad, arti marshash di 
dalam Al-Our'an ini berasal dari ungkapan 
rashashtul-bind” (4&N waw, ) yang berarti “Saya 
merapatkan dan mendekatkan bagian-bagian bangunan 
itu sehingga menjadi seperti satu kesatuan”. Ibnu 
Abbas menyatakan bahwa arti marshish di 
dalam OS. As-Shaff (61): 4 ini berkaitan dengan 
penggunaan kata tersebut pada penduduk 
Mekah. Menurutnya, kata marshiish digunakan 
oleh orang Mekah untuk menyatakan susunan 
batu yang diletakkan di atas batu yang lain, yang 
kemudian dilekatkan dengan batu-batu kecil dan 
diberi tanah liat sehingga menjadi kokoh. Oleh 
karena itu, arti ini mengarah pada keteraturan 
dan kekokohan. 

Atas dasar arti yang menunjukkan ke- 
teraturan dan kekokohan ini, ayat tersebut dapat 
ditafsirkan bahwa Allah benar-benar me- 
nyenangi orang-orang yang berperang di jalan 
Allah dengan berbaris atau berderet teratur, 
seakan-akan mereka itu laksana bangunan yang 
tersusun kokoh. 

Abu Ishag menjelaskan ayat tersebut 
dengan penafsiran bahwa sesungguhnya Allah 
senang terhadap orang yang teguh dalam 
berjihad dan tetap menempati posisinya seperti 
teguhnya bangunan yang disusun dengan kokoh. 
Namun, menurutnya, ayat tersebut dapat pula 
diartikan sebagai adanya kesatuan kata di antara 
umat Islam dan adanya saling mencintai 
sehingga mereka seperti bangunan yang ter- 
susun kokoh. 

Menafsirkan ayat tersebut, Said bin Jubair 
menyatakan bahwa OS. As-Shaff (61): 4 ini 
merupakan pengajaran Allah bagi orang-orang 
Mukmin tentang cara berperang melawan 
musuh-musuh mereka. Sebagian ahli tafsir yang 
lain memahami ayat itu sebagai perumpamaan 
bagi keteguhan sikap. 


595 


Maruot 


Selain itu, ada ahli tafsir yang menyatakan 
bahwa ayat tersebut menunjukkan arti ke- 
utamaan pasukan infantri daripada pasukan 
kavaleri. Alasannya, pasukan kavaleri tidak 
dapat berbaris teratur sebagaimana diungkap- 
kan di dalam ayat tersebut. Ini dibantah oleh Al- 
Mahdawi. Menurutnya, pendapat itu tidak 
konsisten karena di dalam Islam sudah di- 
sebutkan mengenai keutamaan pasukan kavaleri 
di dalam hal pahala dan perolehan harta 
rampasan perang. Di samping itu, pasukan 
kavaleri masih termasuk di dalam karakteristik 
yang disebutkan di dalam ayat tersebut karena 
arti yang sebenarnya dari ayat itu menunjukkan 
keteguhan. 

Terkait dengan pemahaman ini, Al-Maraghi 
mengembangkan arti ayat tersebut pada aspek- 
aspek lain di luar peperangan. Ia menegaskan 
bahwa ayat tersebut memerintahkan umat Islam 
untuk meluruskan barisan di dalam shalat dan 
orang yang akan bershalat hendaknya tidak 
menempati tempat di bagian belakang suatu shaf, 
kecuali bila tempat di depannya telah penuh. 

Lebih jauh, Al-Maraghi menghubungkan 
ayat tersebut dengan seluruh kehidupan umat 
Islam. Ia meletakkan ayat tersebut dalam konteks 
adanya keharusan bagi umat Islam untuk me- 
melihara tatanan dan keteraturan di dalam 
segala tindakan mereka sehingga di antara satu 
kegiatan dan kegiatan yang lain tidak terjadi 
tumpang tindih. Semuanya hendaknya me- 
rupakan satu kesatuan di dalam satu sistem yang 
tertata rapi. « Abd. A'la 


MARUT (24) 
Kata mirit (»4 ) lazim dipahami sebagai 'nama 
seorang malaikat yang diutus Tuhan untuk 
menguji manusia dengan ilmu sihir”. Kata ini 
hanya disebut sekali di dalam Al-Our'an, yaitu 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 102 dalam konteks 
tuduhan orang Yahudi terhadap Nabi Sulaiman 
sebagai tukang sihir. 

Kata mariit, berasal dari mart (5'5 ), yang 
pada mulanya dari segi bahasa berarti “halus/ 
licin. Kata marit (»,L ) dengan pengertian tadi 
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bisa dipakai untuk apa saja yang bersifat 
material dan immaterial, misalnya, bumi atau 
tanah yang gundul/licin tidak ditumbuhi 
tumbuh-tumbuhan' digambarkan dengan 
ardhun martun (&' Fi ). Kata itu dapat juga 
digunakan untuk yang bersifat nonmaterial, 
misalnya “perkataan yang lembut, halus, dan 
sopan'. Demikian juga, 'hati yang lemah 
lembut'. Contoh-contoh di atas menunjukkan 
perkembangan arti kata marit (»',u) sejalan 
dengan konteks penggunaannya. Dari sini 
pulalah lahirnya kata Miriit (»"”,L ) sebagai 
'nama malaikat. 

Adapun yang dimaksud dengan Mirit 
(&ju) yang terdapat di dalam Al-Our'an oleh 
sebagian pakar ditafsirkan sebagai teman dekat 
Harit (»',)8). Persoalannya, siapa sesungguhnya 
yang bernama Mirit («ju ) dan Hiriit (»"z) 
tersebut? 

Oleh karena kata Miriit (-',u ) hanya 
ditemukan sekali di dalam Al-Our'an dan ayat 
yang menyebutnya pun tidak memberikan 
informasi yang memadai untuk mengenal ke- 
hidupan dan keberadaannya maka sulit mem- 
berikan keterangan yang rinci tentang Mirit 
(wu). Agaknya, informasi dari para mufasir 
dapat membantu memahaminya, seperti yang di- 
kemukakan oleh Ath-Thabathabai, yaitu ke- 
duanya, Miriit (»"u ) dan Hirit (»',u ), adalah 
manusia yang terkesan sangat saleh dari negari 
Babil. Karena salehnya mereka, dianggap sebagai 
malaikat, yaitu malaikat Miriit (»'u ) dan Harit 
(»'ju ). Kedua orang ini memiliki bermacam- 
macam ilmu, termasuk di antaranya ilmu sihir. 
Banyak orang mendatangi mereka untuk belajar 
ilmu sihir. Keduanya tidak bersedia, kecuali jika 
mereka mau berjanji tidak mempergunakannya 
untuk kejahatan. Akan tetapi, setelah orang-orang 
yang sudah berjanji itu keluar meninggalkan Mirit 
(0) dan Hirit (» ), ilmu itu mereka 
pergunakan untuk kejahatan, seperti menceraikan 
suami dari istrinya. 

Sebagian ahli tafsir lainnya memahaminya 
sebagai manusia jahat yang berpura-pura saleh 
untuk menipu masyarakat. Dengan demikian, 
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masyarakat mudah tertarik dan menerima ilmu 
sihir jahat dari mereka. 

Sementara itu, hampir semua ulama salaf 
mengatakan bahwa keduanya betul-betul 
malaikat yang dikirim Tuhan dengan rupa 
manusia ke negeri Babil guna menguji apakah 
mereka dapat hidup di dunia sebagaimana 
manusia hidup. Untuk itu, keduanya diberi 
syahwat, keinginan makan dan minum, ke- 
inginan beristri, tidur, dan sebagainya. Ternyata, 
menurut mereka, malaikat-malaikat ini dengan 
syahwatnya melanggar perintah-peintah Allah. 

Kalau pendapat terakhir ini benar maka itu 
merupakan pengecualian dari penjelasan- 
penjelasan Al-Our'an yang mengatakan bahwa 
semua malaikat itu tunduk dan patuh terhadap 
perintah Allah. 

Kalau memang benar, kata Miriit (6) 
berasal dari mart yang berarti 'halus' atau 'Micir', 
maka ketiga pendapat yang berbeda, bahkan, 
satu dengan yang lain bertentangan itu, masih 
dapat diterangkan melalui pemakaian bahasa. 
Marit (»,ju) yang dipahami sebagai manusia 
yang jahat menjalankan aksi kejahatannya 
dengan cara yang halus, seperti berpura-pura 
sebagai orang saleh. Miriit (»,4 ) yang di- 
pahami sebagai manusia saleh bersih dari 
perbuatan jahat. Diartikan sebagai malaikat 
karena pada dasarnya malaikat itu halus dan 
suci dari dosa. Begitulah bahasa menyimpulkan- 


nya dari pendapat-pendapat di atas. 
# A. Rahman Ritonga & Muhammadiyah Amin & 


MASAD ( x..) 

Kata masad ( «.. ) merupakan bentuk mashdar dari 
kata kerja masada — yamsudu — masdan/masadan 
(ang Ia — Ie — XS) yang berarti "meminta? . 
Ibnu Manzhur (pengarang Lisinul-Arab) dan Ibnu 
Faris (pengarang Mu 'jam Magayisil-Lughah), 
keduanya menjelaskan bahwa apabila kata ini 
terambil dari kata kerja masad («,) berarti 
menunjuk kepada sesuatu pekerjaan yang di- 
lakukan (memintal sabut sehingga menghasil-kan 
tali), sehingga Ibnu Saidih berpendapat bahwa 
masad (..) bukan hanya sebatas memintal sabut, 
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tapi juga bisa berarti 'memintal bulu onta', 'bulu 
domba' atau “pelepah korma' sehingga menjadi 
tali. 

Az-Zajjaj pakar bahasa Arab dan Al- 
Ashfahani (pengarang Al-Mufradat fi Gharibil- 
@ur'in) menambahkan bahwa yang dimaksud 
masad (:.) di dalam Al-Gur'an bukan sekadar 
tali sabut, melainkan bermakna kiasan. Karena 
pada hakikatnya yang dimaksud kata tersebut 
adalah rantai besi yang berasal dari neraka dan 
khusus diperuntukkan kepada istri Abu Lahab 
(berupa azab dan siksaan). Pendapat ini sejalan 
dengan pandangan para mufasir seperti Al-Alusi 
dan Az-Zamakhsyari. Lebih lanjut Az- 
Zamakhsyari menjelaskan bahwa, kata ini 
disebut hanya satu kali di dalam Al-Our'an dan 
khusus pula ditujukan kepada istri Abu Lahab 
yang kelak akan diikat dan dirantai di dalam 
neraka (sebagai gambaran azab), lebih lanjut 
dijelaskan bahwa panjang rantai tersebut adalah 
70 hasta, dan ini diperjelas di dalam OS. Al-Haggah 
69: 32, tsumma fi silsilatin dzar'uhd sab'ana dzird'an 
(83 Do (gen alalu 355 - Kemudian belitlah/ 
ikatlah dia dengan rantai yang panjangnya 70 
hasta). Jadi makna masad («:) disini berarti 
'rantai besi yang berasal dari neraka', seakan-akan 
dikatakan Fi jidihd hablun hadidun gad lawiya layyan 
syadidan (Was GGD Nas Jaa £ di leher- 
nya (istri Abu Lahab| terdapat rantai besi yang 
melilit lagi kuat). Lebih lanjut ia menjelaskan 
bahwa istri Abu Lahab merupakan wanita yang 
paling hina dan rusak akhlaknya sehingga ia di- 
juluki imra'atun mamsidah (55,245 5 4 - perem- 
puan yang dipintal). Maksudnya, akhlaknya 
laksana benang kusut di samping sebagai wanita 
yang akan dililitkan kepada rantai yang ada di 
dalam neraka. & Murni Badru & 


MASHABIH (gelas) 

Kata mashabih (&x-a ) berarti “beberapa pelita', 
'lampu', 'cahaya', 'sinar', dan “sumber cahaya'. 
Kata tersebut berakar pada shabaha ( --e) yang 
makna asalnya adalah 'salah satu warna', 'rupa 
atau macam dari beberapa warna', 'rupa atau 
macam'. Selain itu, ada pula pendapat yang 
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mengatakan bahwa asal makna kata shabaha 
adalah al-humrah (3 ), artinya 'warna merah'. 
Waktu pagi disebut shubuh karena warnanya 
merah. Demikian juga halnya lampu disebut 
mishbih karena warnanya merah juga. 

Di dalam Al-Our'an, kata mashabih (sea) 
disebut dua kali, dan digunakan untuk me- 
nunjukkan arti yang bermacam-macam. Di 
dalam OS. Fushshilat (41J: 12, kata tersebut 
digunakan untuk arti al-kawikib (& 13 ), yaitu 
“bintang-bintang. Menurutnya, karena bintang- 
bintang itu berfungsi sebagai pemberi petunjuk 
dan penerang, ia disebut mashibih (La ). 

An-Nawawi menjelaskan bahwa kata 
mashibih («sa ) digunakan untuk arti 'cahaya 
yang berkilauan' yang terdapat di langit. 
Cahaya-cahaya tersebut memiliki watak dan 
rahasia sendiri-sendiri dan jumlahnya hanya 
dapat diketahui oleh Allah swt. Sementara itu, 
Al-Maraghi mengatakan bahwa kata tersebut 
digunakan untuk arti al-kawikib (s5 ), yaitu 
“bintang yang terang', dan an-nujiim (#A& ), yaitu 
'bintang yang berekor'. Mashibih («Le ) di 
dalam arti yang demikian itu selanjutnya 
digunakan sebagai penghias langit. 

Selain sebagai penghias langit, mashabih 
(rele) di dalam Al-Our'an digunakan pula 
sebagai 'alat pelempar setan' (rujiman lisy- 
syayathin — ba 3) (OS. Al-Mulk (671: 5). 

Bentuk tunggal dari kata mashibih ( makan) 
adalah mishbih (- as ). Kata mishbah ini di dalam 
Al-Our'an disebut dua kali di dalam satu surah. 
(OS. An-Niir (24): 35). Menurut Ibnu Katsir, ada 
sejumlah ulama yang mencoba menjelaskan kata 
tersebut di dalam Al-Our'an. Ubay bin Ka'ab 
misalnya, menggunakan kata tersebut untuk arti 
'Al-Our'an' karena Al-Our'an berfungsi sebagai 
penuntun hidup dari jalan gelap ke jalan yang 
terang benderang. Ulama lainnya mengatakan 
kata tersebut digunakan untuk arti 'iman yang 
ada di dada' karena iman itu dapat mengarahkan 
kita ke perbuatan baik. & Abuddin Nata « 


MATIN, AL ( cai) 
Kata al-matin ( . ) terambil dari akar kata yang 
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Matin, Al- 


terdiri dari huruf-huruf mim, tg', dan nin. Rang- 
kaian huruf-huruf itu mengandung makna 
kekukuhan disertai dengan keterbentangan dan 
kepanjangan. Tanah yang keras, tinggi, dan me- 
manjang dinamai matn («£& ). Tulang punggung 
juga dinamai matn, karena “dengannya badan 
menjadi kuat dan tidak goyah.” Menjauhkan 
seseorang/mengasingkannya ke tempat yang 
sangat jauh dilukiskan dengan kata matana (:£& ). 

Dalam Al-Our'an, kata matin hanya ditemu- 
kan tiga kali. Dua ayat menyifati rencana Tuhan, 
yakni firman-Nya: (22 s8 LI Jet) “Aku 
memberi tangguh kepada mereka, sesungghunya 
rencanaku (untuk membinasakan mereka) amat kukuh” 
(OS. Al-A'raf (7): 183) dan dalam OS. Al-OGalam 
(68): 45. Sedang ayat ketiga adalah OS. Adz- 
Dziriyat (51): 58, yang menyifati Allah: (51 5! 
Bel ati )3 WIT 42) “Sesungguhnya Allah, Dialah 
Maha Pemberi rezeki lagi Pemilik kekuatan dan Maha 
Kokoh/memiliki kekuatan yang amat kukuh.” 

Kedua ayat pertama di atas, jelas dikemu- 
kakan dalam konteks menghadapi para pem- 
bangkang, sedang ayat OS. Adz-Dzariyat (51J: 
58 terkesan demikian juga. Perhatikan kan- 
dungan keseluruhan ayat tersebut: 


bara So 1 4 pa Se Bm aa PN Ta Haa 
BI ya BG yess ol Lal U3 SI) og ea Iu Lu 

del 33 33 
“Aku tidak menghendaki rezeki sedikit pun dari mereka, 
dan Aku tidak menghendaki supaya mereka memberi Aku 


makan. Sesungguhnya Allah adalah ar-Razzdg al- 
Matin” OS. Adz-Dzariyat (51): 57-58. 


Maksudnya, janganlah manusia dan jin— 
yang diperintah beribadah —enggan beribadah, 
karena ibadah itu adalah untuk kepentingan 
mereka sendiri, bukan untuk kepentingan Allah 
sedikit pun. Atas dasar kesan itu, dapat dime- 
ngerti pandangan mufasir Ar-Razi yang berpen- 
dapat bahwa matin mengandung makna tidak 
terkalahkan dan tidak ditundukkan. 

Sifat Matin menurut Imam Ghazali berbeda 
dengan sifat Jawiyy (sd!) yang disandang 
Allah, sifat Matin yang disandang-Nya menunjuk 
kepada kekukuhan kekuatan-Nya. Sedang sifat 
@awiyy menunjuk kepada kesempurnaan ke- 


Maur 


kuasaan-Nya. Betapapun terdapat perbedaan, 
namun pada akhirnya kedua sifat tersebut mirip 
dalam makna dan mirip pula dalam konteksnya. 
Karena itu, rujuklah kepada uraian tentang al- 
Oawiyy untuk mengetahui lebih banyak lagi. Wa 
Allah A'lam. « M. @uraish Shihab & 


MAUR ()) 

Kata maur ("5 ) adalah mashdar dari mara (& )- 
yamiru (3 )— mauran (1, ). Menurut Ibnu Faris, 
akar kata tersebut berkisar pada makna 'ber- 
ulang-ulang', “berputar-putar' atau “bolak balik 
seperti darah yang tumpah atau mengalir ke atas 
bumi, susul-menyusul dikatakan mira ad-damu 
alal-ardhi (2,3 Je &W 3U ). Debu yang berputar- 
putar yang diterbangkan angin disebut al-maur 
(5,3). Ombak yang bolak-balik dan bergulung 
disebut maur (,'5 ). Kemudian jalan yang selalu 
dilewati bolak-balik oleh manusia disebut al-maur 
(,5). Lalu pengertian itu berkembang, se- 
hingga digunakan di dalam arti 'cepat' seperti 
unta yang cepat larinya disebut mawwirah (375: ) 
atau m@'irimd'irah (35656), jamaknya miir (5) 
dan seterusnya. 

Di dalam Al-Our'an bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata itu ada dua, yaitu 
bentuk fi mudhari', tamiiru ("x5 ) yang terdapat 
di dalam OS. Ath-Thir (52): 9 dan Al-Mulk (67): 
16 dan bentuk mashdar, maur (,':) yang hanya 
ada di dalam OS. Ath-Thur (52): 9. 

Penggunaan bentuk tamir ("As ) dan maur 
(5 ) pada OS. Ath-Thur (52: 9 berkaitan dengan 
terjadinya peristiwa Hari Kiamat di mana 
disebutkan “Pada hari ketika langit benar-benar 
bergoncang”. Kata tamiru maura (VW "ai ), di 
samping ditafsirkan dengan “benar-benar 
bergoncang” oleh Ibnu Abbas dan Oatadah, Ibnu 
Abbas juga menafsirkannya dengan tasygiguhi 
(Wiz: — terbelahnya). Sedangkan, Mujahid 
menafsirkannya dengan tadiru dairan (V5 3 - 
berputar dengan sangat). Kemudian Ad-Dahhak 
menafsirkannya dengan berputar dan bergerak 
sesuai perintah Allah serta yang satu meng- 
gulung yang lainnya, dan penafsiran Ad-Dahhak 
inilah yang dipilih oleh Ath-Thabari. 
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Kemudian penggunaan tamiir ("si ) yang 
terdapat pada OS. Al-Mulk (67): 16 juga berkaitan 
dengan Hari Kiamat: namun, ayat ini menunjuk 
pada kehancuran bumi. 

Penggunaan bentuk tamir ("5 ) dan matir 
(|) yang terdapat pada kedua ayat tersebut 
mengingatkan kepastian akan datangnya Hari 
Kiamat dan tidak adanya lagi jalan bagi orang 
berdosa untuk menyelamatkan diri pada hari itu, 
apalagi untuk menunjukkan keangkuhannya 


sebagaimana waktu ia masih berada di dunia. 
« Muhammad Wardah Agil & 


MAYSIR (m2) ' 
Kata maysir (4 ) adalah isim makan (OX el 
menunjuk pada tempat) dari yasara — yaisaru/ 
YAISIFU - YASTAN (Way — “mes 3 pes — ye )- Akar kata 
tersebut terdiri atas tiga huruf, yaitu yd' («5 ), sin 
(»)dan ra ()) mengandung beberapa makna, 
seperti 'mudah' sebagai antonim dari 'sulit'. Dari 
sini, lahir makna 'kaya' karena kekayaan itu bisa 
membuat orang mudah melakukan banyak hal, 
demikian juga tangan kiri disebut yasir (Ly) 
atau yadun yusta (s & ) karena biasanya 
tangan kiri itu lebih lemah dari tangan kanan. 
Makna dasar yang lain sebagaimana dikemuka- 
kan oleh Ibnu Syumail menunjuk pada 'pem- 
bagian daging hewan yang telah dipotong', 
tukang potongnya disebut yisir (,.t) karena 
dialah yang membagi-bagi daging itu dan daging 
hewan itu sendiri disebut maysir (4 ) karenaia 
yang dibagi-bagikan. Kemudian makna tersebut 
berkembang, sehingga orang yang mengundi dan 
mempertaruhkan daging itu disebut ydsir- (LL 
- yang bermain dan bertaruh) dan permainan 
itu sendiri disebut maysir ( — ), dari sini 
berkembang kepada makna 'judi secara umum'. 
Di dalam Al-Our'an kata maysir ( .. ) dan semua 
derivasinya berulang sebanyak 44 kali: se- 
dangkan kata maysir (w ) sendiri hanya 
ditemukan pada tiga tempat, yaitu pada OS. Al- 
Bagarah (2): 219 dan Al-MS'idah (51: 90 dan 91. 
Untuk memperjelas apa yang dimaksud 
maysir (ms) pada ayat tersebut, para mufasir 
merujuk pada contoh-contoh maysir (. ) yang 
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dikenal orang Arab di masa jahiliyah seperti 
mengundi dengan azlim ( Iii ) yaitu mengguna- 
kan anak panah yang belum ada bulunya untuk 
memutuskan sesuatu yang penting. Umpama- 
nya, untuk memutuskan bepergian atau tidak. 
Biasanya dengan menggunakan tiga anak panah, 
satu yang ditulisi “tidak”, satu “ya”, dan satu 
yang tidak ditulisi apa-apa, kemudian ketiga anak 
panah itu dimasukkan ke dalam Ka'bah lalu 
penjaga Ka'bah tersebut disuruh mencabut 
salah satunya: kalau yang dicabut adalah yang 
tidak ada tulisannya maka dia mencabut sekali 
lagi, tetapi kalau yang dicabut adalah yang 
bertuliskan “ya” maka perbuatan yang hendak 
dilakukan itu diteruskan: sedangkan, kalau yang 
dicabut adalah yang bertuliskan “tidak” maka 
perbuatan tersebut tidak dilakukan. Ada juga 
yang tidak memasukkan undian semacam ini 
sebagai maysir, meskipun perbuatan tersebut juga 
termasuk diharamkan sebagaimana di dalam OS. 
Al-Ma'idah (5|: 90 dan perbuatan semacam itu 
disebut azlim saja. Sedangkan, yang disebut 
maysir menurutnya, khusus undian yang ber- 
kaitan dengan taruhan daging hewan yang juga 
biasanya menggunakan anak panah. Anak panah 
maysir tersebut ada 11, tujuh di antaranya kalau 
menang, akan mendapat bagian sesuai jumlah 
tanda yang ada pada anak panah itu, sebaliknya 
kalau kalah ia wajib membayar sejumlah tanda 
yang ada pada anak panah itu dan empat lainnya 


Judi (Maysir) merupakan bagian dari perbuatan dan 
propaganda setan yang terkutuk. 
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tidak mendapat bagian dan tidak memunyai 
tanda. 

Adapun Mujahid, Muhammad bin Sirin, 
Al-Hasan, Ibnu Musayyab, Atha', Oatadah, 
Muawiyah bin Shaleh, Thawus, Ali, dan Ibnu 
Abbas mengatakan, bahwa semua yang disertai 
taruhan seperti permainan dadu dan catur 
termasuk maysir. Di dalam riwayat yang lain Ali 
ra. berkata bahwa catur itu termasuk maysir 
orang 'ajam (orang asing). 

Sebenarnya maysir itu, di samping memiliki 
mudharat juga memiliki manfaat sebagaimana 
kita lihat pada contoh di atas, tetapi mudharat- 
nya itu lebih banyak daripada manfaatnya 
seperti disebutkan pada OS. Al-Bagarah (2): 219: 
ayat pertama di dalam Al-Our'an yang me- 
nyinggung mengenai maysir. Dan ini juga dijadi- 
kan sebagai salah satu ilat (unsur penyebab) oleh 
ulama untuk menentukan suatu permainan, 
apakah ia termasuk maysir atau tidak. 

Dalam konteks Al-Our'an, kata al-maysir 
selalu dikaitkan dengan kata al khamar (segala 
minuman yang memabukkan), hal ini menun- 
jukkan adanya kesamaan di antara keduanya 
dalam menimbulkan banyak efek negatif dalam 
diri manusia, seperti membelanjakan harta 
untuk keperluan yang tidak berguna, menafikan 
fungsi otak untuk berpikir, memakan harta orang 
lain secara batil dan haram, menghalangi dari 
berzikir dan beribadah kepada Allah swit., di 
samping keduanya juga yang kerap menjadi 
faktor pemicu dari timbulnya permusuhan dan 
kebencian di antara sesama manusia. Atas dasar 
itulah para ulama sepakat untuk mengharamkan 
keduanya bagi segenap manusia. 

Dalam sejarahnya, praktik al-maysir (per- 
judian) juga memiliki kesamaan dengan praktik 
al-khamar (meminum minuman yang memabuk- 
kan) dalam masyarakat Arab, di mana keduanya 
sudah begitu mengakar dalam tradisi mereka, 
dan sulit untuk dihilangkan walaupun kedua- 
nya kerap menimbulkan banyak dampak 
negatif (sebagaimana yang tersebut di atas). 
Atas dasar itulah kita dapatkan Al-Our'an ketika 
hendak menghilangkan keduanya dari tradisi 


Maysir 


mereka, terlebih dahulu Al-Our'an dengan 
menggunakan redaksi yang bijak dan halus 
menyatakan bahwa walaupun pada keduanya 
terdapat manfaat yang bersifat materi, seperti 
keuntungan yang besar dalam menjual khamar 
dan mendapatkan harta secara mudah dalam 
berjudi, sesungguhnya mafisid (kerusakan- 
kerusakan) yang ditimbulkan dari keduanya, 
baik yang bersifat materi maupun immateri 
jauh lebih besar. Allah swt. berfirman dalam 
OS. Al-Bagarah (21: 219: 

Ah ae 3) Uaga I pn PETI OA Wi 
“Mereka bertanya kepadamu tentang khamar dan judi. 
Katakanlah: “Pada keduanya itu terdapat dosa besar dan 
beberapa manfaat bagi manusia, tetapi dosa keduanya 
lebih besar dari manfaatnya”. 


Setelah diturunkannya ayat ini, banyak di 
antara masyarakat Arab saat itu yang mulai 
sadar dan meninggalkan kedua tradisi buruk 
tersebut, dan selang berapa lama kemudian dan 
pada saat yang tepat, Al-Our'an secara tegas 
mengharamkan keduanya berdasarkan be- 
berapa alasan: 

Pertama, keduanya merupakan perbuatan 
keji yang tidak mungkin bagi orang yang berakal 
untuk melakukannya. 

Kedua, keduanya merupakan bagian dari 
perbuatan dan propaganda setan yang terkutuk. 

Ketiga, apabila demikian adanya, maka 
semestinya bagi manusia untuk menjauhi dan 
menghindari keduanya, agar ia termasuk ke 
dalam golongan orang-orang yang mendapatkan 
keberuntungan baik di dunia maupun di akhirat 
kelak. 

Keempat, sesungguhnya yang diinginkan 
oleh Setan pada keduanya, agar kerap timbul 
permusuhan dan kebencian di antara sesama 
manusia, dan ini merupakan kerusakan yang 
bersifat duniawi bagi manusia. 

Kelima, juga sesungguhnya yang diingin- 
kan oleh Setan pada keduanya, agar manusia 
lalai dan lupa dari berzikir dan beribadah 
kepada Allah swt., dan ini merupakan kerusakan 
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yang bersifat spiritual bagi manusia. 

Inilah beberapa alasan sehingga keduanya 
diharamkan bagi segenap manusia, sebagaimana 
yang tersurat dalam OS. Al-Maidah (5): 90-91: 


D0 Oke 1. EM 3 Tk jaga PI TA PA Ga SE 
Ga SINI Lela hamadi3 pad Las) Iniate Gaal CU 
225. $$ 2 NI Ie La... 2306 ba Tni 
Gebeb! Daya Lan» Opal (AA Oyeikr UG Urlantali Jak Ga 
Pn: Ad Pa ANN ee AAN: rekap: NG A: ei SAN c 
rana Ing penadi, yA 8 slam! 37 andi KU In al 


opd Alya WA 3 A1 33 
“Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya 
(meminum) khamar, berjudi, (berkorban untuk) berhala, 
mengundi nasib dengan panah, adalah perbuatan keji 
termasuk perbuatan syaitan. Maka jauhilah perbuatan- 
perbuatan itu agar kamu mendapat keberuntungan. 
Sesungguhnya syaitan itu bermaksud hendak me- 
nimbulkan permusuhan dan kebencian di antara kamu 
lantaran (meminum) khamar dan berjudi itu, dan 
menghalangi kamu dari mengingati Allah dan sem- 
bahyang, maka berhentilah kamu (dari mengerjakan 
pekeraan itu)." & Yusuf Baihagi & Muhammad Wardah Agil & 


MIDRAR ( j'ys) 
Kata midrar berasal dari akar kata d-r-r( ) , 5). Dari 
akar kata tersebut terjadi kata kerja darra — yadirru 
dan yadurru (5 4 —53), yang berarti 'meng- 
hasilkan banyak dan baik'. Jika dikatakan, 
darratin-ndgatu bilabanihd (Yk SW »$55 ), berarti 
'unta itu banyak menghasilkan susu'. Kata ad- 
darr (“3s )atau ad-dirrah (1535 ) berarti 'susu'. 
Muhammad Isma'il Ibrahim di dalam 
Mu'jam, mengartikan kata ad-darr (“35 ) dengan 
'deras dan banyaknya air susu'. Menurut Al- 
Ashfahani, dari kata ad-darr itu terjadi pe- 
minjaman kata menjadi midrar (3) untuk 
menyatakan “hujan deras'. Pengertian harfiah 
kata midrir adalah 'yang mengalir deras'. Jika 
dikatakan 'ain midrar (53 »& ), berarti 'bercucu- 
ran air mata', dan samd' midrar (53x ss ), berarti 
langit yang sedang mengguyurkan hujan deras'. 
Kata midrar disebut pada tiga tempat di 
dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. Al-An'am (|6|: 
6, yang berbunyi, “Wa arsalnds-samd'a 'alaihim 
midrara” (53 ee US KlL5i3 - Dan Kami cu- 
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rahkan hujan yang deras kepada mereka): OS. 
Had (11): 52 dan Nih (71): 11, yang masing- 
masing berbunyi, “Yursilus-samd'a “alaikum 
midriran" (Gi536 ke ALSJI Jus Niscaya Dia 
(Allah| akan menurunkan hujan deras kepada- 
mu). Ayat-ayat tersebut menggambarkan bahwa 
hujan deras tersebut merupakan anugerah dan 
kemuliaan yang diberikan Allah kepada suatu 
umat karena dengan melalui hujan itu sungai- 
sungai teraliri air yang kemudian menyuburkan 
bumi. 
Pada OS. Al-An'am J6l: 6 itu dinyatakan, 


BEAT AK OP oa oa RS gi 
on SP ENI Maha Dina eele JAA telah XI KS 
Ananta NN MA Pa P3 PA ANN 
pie UB (AAN ua GUSI Ama AAU et 
(Alam yarau kam ahlaknd min gablihim min garnin 
makkanndhum fi al-ardh ma lam numakkin lakum wa 
arsalnd as-samd'a 'alayhim midraran wa ja'alnal-anhira 
tajri min tahtihim fa ahlakndhum bidzuniibihim wa 
ansya nd min ba'dihim garnan ikharin) 
“Apakah mereka tidak memperhatikan betapa banyak 
generasi yang telah Kami binasakan sebelum mereka, 
padahal (generasi itu) telah Kami teguhkan kedudukan 
mereka di muka bumi, yaitu keteguhan yang belum 
pernah Kami berikan kepadamu, dan Kami curahkan 
hujan yang lebat kepada mereka, dan Kami jadikan 
sungai-sungai mengalir di bawah mereka, kemudian Kami 
binasakan mereka karena dosa mereka sendiri, dan Kami 
jadikan sesudah mereka generasi yang lain lagi”. 


Di dalam ayat tersebut diceritakan bahwa 
Allah telah memberikan anugerah kepada suatu 
generasi bangsa terdahulu dengan menurunkan 
hujan sebagai nikmat kepada mereka. Dengan 
hujan itu bumi tempat mereka tinggal menjadi 
subur dan dengan demikian, hidup mereka 
menjadi makmur. Karena anugerah itu, mereka 
menjadi generasi bangsa yang kuat. Akan tetapi, 
karena mereka melakukan dosa-dosa, yakni 
pendustaan mereka terhadap ajaran para nabi, 
Allah menurunkan azab-Nya sehingga mereka 
binasa: lalu, Allah menggantikannya dengan 
generasi lain sesudah mereka. 

Allah menurunkan suatu azab kepada 
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suatu kaum di suatu tempat tertentu karena 
perbuatan ingkar yang mereka lakukan, baik 
karena ketidaktaatan mereka kepada Nabi dan 
ajarannya maupun karena tiadanya rasa syukur 
mereka atas anugerah dan kemakmuran yang 
dilimpahkan Allah kepada mereka. Dinyatakan 
di dalam OS. Al-Oashash (28): 59, 
Wa Sesal en SU ah 3 
Lgi Alap NI IIA KUA Et C3 dls mak 
(Wa md kana rabbuka muhlik al-gura hatta yab'atsa fi 
ummiha rasilan yatIn 'alaihim ayatind wa md kunnd 
muhlikil-gurg illa wa ahluha zhalimin) 
“Dan Tuhanmu tidak menghancurkan negeri sebelum 
Dia mengutus di ibukota negeri itu seorang rasul yang 
menyampaikan ayat-ayat Kami kepada mereka. Dan Kami 
tidak pernah menghancurkan negeri kecuali jika penduduk 
negeri itu adalah orang-orang yang lalim”. 

Pada OS. Haid (11): 52 itu diceritakan bahwa 
Nabi Hud memberi nasihat kepada kaumnya 
agar memohon ampun kepada Allah atas segala 
dosa dan bertaubat kepada-Nya. Ada riwayat 
yang menyatakan bahwa kaum Nabi Hud itu 
adalah orang-orang yang bertubuh perkasa dan 
sangat membanggakan keperkasaan dan ke- 
kuatan. Sebagian besar mereka hidup sebagai 
petani yang memiliki sawah dan kebun, oleh 
karena itu, air hujan menjadi sangat berarti bagi 
kehidupan mereka. Maka, ketika memberikan 
nasihatnya itu, Nabi Hud menjanjikan bahwa 
jika mereka mengikuti nasihat itu, pasti Allah 
akan menurunkan nikmat-Nya melalui air hujan. 
Dengan air hujan itu, bumi menjadi subur dan 
kemakmuran pun meningkat sehingga ma- 
syarakatnya menjadi kuat dan terhormat. Yang 
terjadi adalah bahwa kaum itu malah me- 
nyombongkan diri dengan apa yang mereka 
miliki. Kesombongan kaum Nabi Hud —yang 
disebut juga kaum 'Ad— itu diabadikan di dalam 
OS. Fushshilat (Al: 15, Fa ammd “Ad fa 'stakbarii fil- 
ardh (YAI d er ata 36 UU - Adapun kaum 
'Ad, bahwa mereka menyombongkan diri di 
muka bumi ini). 

Ar-Razi di dalam tafsirnya menjelaskan 
bahwa seruan Nabi Hud itu ditujukan untuk 
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mengajarkan tauhid kepada mereka, yaitu agar 
mereka memohon ampun kepada Allah dari per- 
buatan syirik yang mereka lakukan, mengakui 
dan menyesali perbuatan-perbuatan yang salah 
di masa lalu, serta bertekad tidak mau me- 
ngulangi lagi kesalahan yang sama. Jika mereka 
mau melakukan apa yang dinasihatkan Nabi 
Hud itu, niscaya Allah akan melimpahkan 
nikmat-Nya melalui hujan yang diturunkan ke 
bumi. Dengan adanya tambahan nikmat yang 
melimpah itu mereka akan menjadi kaum yang 
lebih kuat. 

Para mufasir berpendapat bahwa kaum 
Nabi Hud itu memunyai keunggulan, di antara- 
nya adalah kesuburan tanah yang mereka miliki 
sehingga dari bidang pertanian mereka men- 
dapatkan kemakmuran, sebagaimana tergambar 
dari janji yang dilontarkan oleh Nabi Hud itu. 
Keunggulan lain kaum Nabi Hud adalah ke- 
kuatan dan keperkasaan mereka, sebagaimana 
tersebut di dalam OS. Fushshilat (41): 15, yaitu 
ketika mereka mengatakan, “Man asyaddu minnd 
guwwah (3 33 Ea dn up - Siapakah yang besar 
kekuatannya daripada kami?). Selain itu, mereka 
juga memunyai bangunan-bangunan yang di- 
banggakan yang berdiri di kota mereka, yaitu 
kota Iran. Kebesaran kota itu tak tertandingi oleh 
kota mana pun, sebagaimana digambarkan di 
dalam OS. Al-Fajr (891: 6-8, 


Ea jak uh IBI 5 
(Alam tara kaifa fa'ala Rabbuka bi "Ad, Irama dzdtil- 
'imad al-lati lam yukhlag mitsluha fil-bilad) 

“Apakah kamu tidak memperhatikan bagaimana 
Tuhanmu berbuat terhadap kaum 'Ad, yaitu penduduk 
kota Iram yang (di dalamnya) terdapat bangunan- 
bangunan tinggi, yang belum pernah dibangun (suatu 
kota) seperti itu di negeri-negeri lain”. 

Seandainya kaum 'Ad itu mengikuti apa 
yang dinasihatkan Nabi Hud, yakni meninggal- 
kan berhala, lalu melakukan istighfir dan ber- 
taubat, pasti Allah akan menambahkan ke- 
makmuran, kekuatan, dan keperkasaan mereka. 
Karena mereka mengingkari keunggulan yang 
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diberikan Allah, segera diturunkan kepada 
mereka azab di dalam beberapa hari sehingga 
hilanglah seluruh kebanggaan. 

Ada riwayat yang menyatakan bahwa 
Allah menurunkan azab kepada kaum itu dengan 
tidak menurunkan hujan selama dua tahun 
sehingga tanah-tanah mengering dan bahkan 
wanita-wanita pun tidak dapat hamil. Maka 
Nabi Hud berkata, “Jika kalian beriman kepada 
Allah, pasti Dia akan menyuburkan tanah ini 
dan memberi anugerah kepada kalian berupa 
harta dan anak (kaum istri dapat hamil lagi)”. 
Perkataan tersebut seiring dengan pesan-pesan 
yang terkandung di dalam firman Allah di dalam 
OS. Niih (71): 10-12, 


Kie ALAN Ja GUE EA) K5 Tepak Clis 
Get Orasi OS aa dal Soal Sina 
(Fa gultus-taghfird rabbakom innaha kana ghaffara, 
yursilus-samd'a 'alaikum midrdran wa yumdidkum bi 
amwal wa banin wa yaj'al lakum jannitin wa yaj'al 
lakum anhira) 
“Maka aku (Nuh) katakan (kepada kaum), Mohonlah 
ampun kepada Tuhanmu karena sesungguhnya Dia itu 
Maha Pengampun dan niscaya Dia akan menurunkan 
hujan yang lebat (sebagai nikmat) untukmu, Dia akan 
membanyakkan harta dan anak-anak bagimu serta 
menjadikan kebun-kebun untukmu dan (juga) sungai- 
sungai”. 


Dengan kata lain, jika mereka mau me- 
mohon ampun kepada Allah, niscaya Allah akan 
menurunkan hujan deras dari langit — sehingga 
tanah mereka menjadi subur kembali— serta 
menambahkan harta dan anak setelah mereka 
mengalami ketidaksuburan tanah dan istri-istri 
yang mandul. & Aminullah Elhady & 


MIHAL (Jbu) 

Kata mihdl adalah mashdar (verbal noun) kata kerja 
mahala — yamhalu (Jxxi — jas) . Selain mihal, 
mashdarnya adalah mah! ( j-: ). Arti dasarnya 
adalah “berbuat jahat . Arti tersebut berkembang 
menjadi beberapa arti, di antaranya 'tidak turun 
hujan hingga terjadi paceklik, misalnya makhalaz- 
zamin (OLS Jaa - masa peceklik). Berkaitan 
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dengan itu, kata tersebut berarti juga 'gersang', 
seperti makinun mahil (4 55 - tempat yang 
gersang). 

Selain itu, arti lainnya adalah 'memfitnah' 
dan 'mencelakakan' seseorang, seperti ungkapan 
Huwa mahala bi fulan (654 Jx: 32 - Dia memfitnah 
si fulan). Di dalam kaitan dengan arti ini, kata 
tersebut juga berarti "melakukan tipu daya' dan 
“dengki'. 

Menurut Ibnu 'Arfah, kata al-mihal (Judi) 
berarti 'berdebat', 'marah', melakukan tipu daya', 
'mengatur sesuatu', dan juga berarti “berupaya 
dengan upaya yang benar'. Berdasarkan arti yang 
terakhir ini, dikatakan: Fulanun yumdhilu 'anil-Islam 
(SY ge Jrla 556 - Si Fulan berupaya mem- 
pertahankan agama Islam). Adapun menurut Ibn 
Manzhur, kata mihdl yang subjeknya Allah berarti 
'hukuman', sedangkan jika subjeknya manusia, 
artinya 'permusuhan'. 

Di dalam Al-Our'an, kata mihal (J ) 
hanya disebut satu kali, yaitu di dalam OS. Ar- 
Ra'd (13): 13 yang berbunyi, Wa huwa syadidul- 
mihAl ( JI Jak 323“ Dan Dia-lah (Tuhan| yang 
maha keras siksanya) Berdasarkan artinya yang 
bermacam-macam itu, para mufasir memunyai 
penafsiran yang berbeda mengenai arti al-mihdl 
yang disebut di dalam Al-Our'an. Sebagian 
mufasir, seperti Al-Oasimi, mengartikannya 
dengan 'tipu daya. Dengan arti seperti itu, ayat 
tersebut berarti 'Allah maha berat tipu daya- 
Nya terhadap musuh-musuh-Nya dengan 
membinasakan mereka melalui jalan yang tidak 
diduga oleh mereka'. 

Ahli tafsir yang lain berpendapat bahwa 
kata tersebut mengungkapkan 'kekuatan'. 
Dengan pengertian ini, Mujahid dan Oatadah 
memahami ayat tersebut dengan arti “Allah 
maha dahsyat kekuatan-Nya'. Mirip dengan 
pengertian itu, Ibnu “Abbas menafsirkan arti ayat 
tersebut sebagai “Allah maha dahsyat ke- 
kuasaan-Nya'. 

Adapun Al-Hasan menafsirkannya dengan 
arti bahwa 'Allah maha dahsyat balasan siksaan- 
Nya', dan Abu 'Ubaidah mengartikannya bahwa 
'Allah maha dahsyat hukuman-Nya'. 
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Di samping itu, ada sekelompok mufasir 
yang mengartikan kata al-mihdl pada ayat itu 
dengan 'kedengkian'. Maksudnya adalah 'Allah 
berkehendak memberikan keburukan kepada 
orang-orang kafir”. Namun, pendapat ini dinilai 
lemah oleh banyak ulama. 

Ibnu Outaibah berpendapat bahwa asal 
kata al-mihal di dalam Al-Our'an ini berasal dari 
kata al-haul (J'4 ), dan huruf mim pada kata 
tersebut hanyalah tambahan untuk menunjuk- 
kan kata tempat sehingga artinya 'Allah maha 
dahsyat kekuatan-Nya'. Pendapat ini dibantah 
oleh Al-Azhari. Menurutnya, kata berbentuk fi'al 
(Jk) yang awalnya terdiri atas huruf mim yang 
dibaca kasrah maka huruf mim-nya adalah bagian 
asal kata tersebut, sama seperti kata mihid (54: ), 
atau midid (sx ). 

Meskipun para ahli tafsir memunyai 
pandangan yang berbeda mengenai arti al-mihAl, 
pada dasarnya kata tersebut menegaskan 
hukuman Allah atau sejenisnya yang akan 
diterima oleh orang-orang yang mengingkari 
keberadaan Allah. Kata tersebut memberikan 
isyarat bahwa Allah berkuasa untuk meng- 
hukum atau menyiksa orang-orang yang ingkar. 

Kata yang senada dan mirip dengan al-mihal 
di dalam Al-Our'an adalah al-'igab (us) dan 
al-'adzab (isi ). Kemiripan itu sangat tampak 
karena kata al-'igab dan al-'adzab di dalam Al- 
Our'an juga sering digabungkan dengan kata 
syadid (xx) sebagaimana kata al-mihial juga 
digabungkan dengan kata tersebut. 

Kedahsyatan hukuman-Nya atau yang 
seumpama dengan itu selalu dikaitkan dengan 
orang-orang yang enggan patuh kepada Allah 
atau orang-orang yang mengingkari adanya 
Allah. Oleh karena itu, penyebutan tentang 
hukuman Allah dan kekuasaan-Nya yang dah- 
syat dipahami sebagai peringatan agar manusia 
mau mengakui wujud Allah dan mematuhi 
perintah-Nya. Keingkaran, kesombongan, dan 
ketidakpatuhan manusia tidak akan mampu 
melawan Allah dan menghindar dari siksaan- 
Nya. # Abd. Ala # 
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MILU (sja) 
Mil'u (sy ) berasal dari akar kata mala'a— yamla'u 
— mal'an wa mil'atan (Su, — Ku Ke WK). Di 
dalam berbagai bentuknya, kata ini disebut 40 
kali di dalam Al-Our'an. Masing-masing dalam 
bentuk fil madhi disebut tiga kali mul'ta, muli'at, 
imtala (HSE LL c3L), fil mudari la'amla'anna 
(3864) empat kali, dan di dalam bentuk ism 
disebut 33 kali, yakni mil'u (sj ) satu kali, mali'ana 
(6pu ) dua kali, al-mala'u (4 ) disebut 30 kali. 
Pakar bahasa, Ibnu Faris, menyebutkan 
bahwa rangkaian kata yang terdiri dari huruf 
mim, lam, dan hamzah, memiliki arti "persamaan 
dan kesempurnaan sesuatu'. Dari rangkaian 
huruf ini lahir ungkapan seperti, mala'tusy-syai' 
(ai &$L ) mengandung arti 'saya mengisi 
sesuatu dengan penuh' karena sesuatu yang diisi 
dengan penuh memiliki kesamaan bentuk antara 
tempat dan isi secara sempurna. Mil'u (sy) 
adalah sesuatu yang dipakai untuk menakar 
(takaran) karena kadarnya sama dengan kadar 
atau bentuk bejana yang dipakai. Misalnya 
ungkapan, a'thini mil'ahd wa mil'aihi wa tsalatsata 
amld'ihi” (it BSE, del) ih gksl - berikan 
kepadaku segantang, dua gantang, dan tiga 
gantang). Adapun al-mala'u (&jj ) adalah ung- 
kapan yang digunakan untuk menyebut para 
pemuka dari suatu kaum karena mereka me- 
miliki kelebihan dibanding dengan anggota 


masyarakat lainnya. 


Sementara itu, Al-Ashfahani menyebutkan 
bahwa al-mala'u adalah sekelompok orang yang 
bersepakat dalam satu pendapat. Ungkapan 
syabbun mali'ul-'aini (& YC S4) berarti 'se- 
orang pemuda yang agung dan luhur. Al-mala'u 
juga berarti 'ciptaan yang sangat indah', 
sedangkan kata al-mil'u (s'ydl) berarti 'kadar 
atau ukuran yang bisa diambil oleh sebuah 
bejana yang penuh'. 

Kata mil'u (s4) yang hanya disebut sekali 
di dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. Ali Imran 
(3J: 91, menunjuk kepada arti 'ukuran atau 
timbangan', sebagaimana arti leksikalnya. Di 
dalam ayat tersebut, mil'u disebut di dalam 
konteks penegasan Allah swt. bahwa Ia tidak 
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akan menerima apa pun dari orang-orang kafir 
yang mati di dalam kekafirannya meskipun 
mereka menebusnya dengan emas sepenuh bumi 
(mil'ul-ardhi). Mereka akan mendapat siksa yang 
pedih dan tidak akan memperoleh seorang 
penolong pun. 

Bentuk lain adalah bentuk ism fa'il, al-mali dna 
(3313 ) bentuk jamak dari al-mdli'u (pull ). Kata 
ini disebut dua kali di dalam Al-Our'an, yakni 
pada OS. Ash-Shaffat (371: 66 dan OS. Al-Wigi'ah 
(561: 53. Di dalam OS. Ash-Shaffat (37): 66, mali ina 
disebut berkaitan dengan orang-orang lalim yang 
kelak akan memenuhi perut mereka dengan 
hidangan buah dari pohon zakum, yakni sejenis 
pohon yang tumbuh di tengah-tengah neraka 
jahanam. Hal yang sama disebutkan di dalam OS. 
Al-Wagi'ah (561: 53. Mali'Ana dalam ayat ini 
disebut berkaitan dengan Ashhdbul-Masy'amah 
(2x4 C61 ) yang sesat dan mendustakan ayat- 
ayat Allah dan akan memakan serta memenuhi 
perut mereka dengan hidangan buah zakum dan 
minuman yang sangat panas. 

Sementara itu, bentuk al-mala'u (&) 
yang disebut 30 kali di dalam Al-Our'an 
digunakan dalam arti, “sekelompok pemuka- 
pemuka termulia dari suatu kaum' yang 
biasanya menjadi “juru bicara” dari suatu 
kaum, atau menjadi penasihat atau pemberi 
pertimbangan kepada penguasa yang meminta 
nasihat dan pertimbangan. Misalnya, di dalam 
OS. AI-A 'raf (7): 60, al-mala'u (ji ) disebutkan 
dalam konteks perkataan “pemuka-pemuka 
kaum” Nabi Nuh as. kepada Nuh bahwa ia 
(Nuh) di dalam pandangan mereka telah berada 
dalam kesesatan yang nyata, berkenaan dengan 
seruannya kepada kaumnya untuk menyembah 
dan mengesakan Allah swt. 

Di dalam OS. Yiisuf (12): 43, al-mala'u 
disebutkan berkaitan dengan seruan seorang raja 
kepada “pemuka-pemuka istana” (para pem- 
bantunya) untuk menakwilkan mimpinya me- 
lihat tujuh ekor sapi betina yang gemuk-gemuk 
dimakan oleh tujuh ekor sapi yang kurus-kurus 
dan tujuh bulir (gandum) yang hijau dan tujuh 
bulir lainnya yang kering. & Salahuddin & 
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MINHAJ (gg) 

Kata minhij terungkap hanya sekali di dalam Al- 
Our'an, yaitu pada OS. Al-Ma'idah (5:48). Pada 
ayat ini kata minhdj bergandengan dengan kata 
syir'ah (2£',5 ). Kedua kata ini seringkali dianggap 
sama pengertiannya. Padahal, sebagaimana akan 
dijelaskan, antara kata minhdj dan syir'ah me- 
munyai pengertian yang berbeda. 

Kata minhij berasal dari kata kerja intran- 
sitif (kata kerja yang tidak membutuhkan objek) 
nin — hd' — jim (z — 6) yang artinya 'jelas'. 
Namun, kata nahaja dapat juga menjadi kata 
kerja yang memerlukan objek (transitif) yang 
artinya (seseorang) 'menjelaskan sesuatu'. 
Menurut Al-Ashfahani di dalam kitabnya 
Mu'jam Mufradit li Alfizhil Our'an, kata minhij 
memiliki pengertian 'suatu jalan yang jelas', 
sedangkan menurut Al-Oasimi, secara spesifik 
mengartikan kata minhdj dengan 'jalan yang jelas 
dalam perkara agama.' 

Kata syir'ah merupakan bentuk mashdar dari 
kata kerja, syara'a — yasyra'u — syar'an («jai & je 
("3 ) yang kemudian dijadikan isim (nama benda) 
bagi pengertian ath-tharigun nahju (md Sp - 
jalan yang jelas). Pengertian sejenis berlaku pula 
bagi derivasi kata ini, yaitu syir'un, syar'un, syari'ah 
(Web le de). Ketiga kata tersebut dimak- 
sudkan untuk semua pengertian tentang jalan 
ilahiyah atau ath-tharigul ilahi (sy ab ). Dari 
penegertian harfiah antara syir'ah dan minhij 
inilah tampaknya terkesan adanya persamaan 
pengertian antara kedua istilah Al-Our'an ini. 

Tentang perbedaan makna minhij dan syir'ah 
menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani kedua kata 
pada OS. Al-MS'idah itu masing-masing me- 
ngandung dua pengertian yang berbeda. Me- 
nurutnya, kata syir'ah memiliki arti segala sesuatu 
yang telah Allah berikan kuasa kepada setiap 
manusia berupa jalan yang dengannya manusia 
mencari kemaslahatan bagi sesamanya dan bagi 
kemakmuran negara. Hal itu menurut Al- 
Ashfahani seperti tersurat pada kandungan OS. 
Az-Zukhruf (43): 32. Adapun kata minhij, lanjut 
Al-Ashfahani di dalam kitab Al-Mufradat F1 Gharibil- 
@ur'in-nya itu, mengandung pengertian segala se- 
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suatu di dalam agama yang telah ditetapkan bagi 
manusia dan memerintahkannya untuk mencari 
secara sungguh-sungguh di dalam perbedaan 
kandungan syariah dan yang tidak terkena 
hukum nasakh atau penghapusan. Menguatkan 
argumennya, Al-Ashfahani mengaitkan pen- 
dapatnya ini dengan redaksi ayat 13 dari OS. Asy- 
Syura (42), yang artinya: “Dia telah mensyariatkan 
bagi kamu tentang agama ...”. 

Menurut Ibnu Abbas, seperti dikutip Al- 
Ashfahani, syir'ah adalah segala sesuatu yang 
bersumber dari Al-Our'an, sedangkan minhaj 
segala sesuatu yang datang dari Assunnah. 
Tentang kata syara'a pada redaksi OS. Asy-Syura 
(421: 13, menurutnya, mengandung isyarat akan 
adanya persamaan-persamaan ajaran pokok 
agama-agama. Berdasarkan alasan kesamaan ini 
maka tidak diperkenankan untuk me-nasakh atau 
menghapus pengetahuan Allah dan pengetahu- 
an sejenisnya sebagaimana maksud dari redaksi 
Al-Our'an di dalam OS. An-Nisa' (4J: 136. 

Berbeda dengan penjelasan di atas, dalam 
konteks hubungan antara dua kata tersebut, 
menurut Hasan Ali Karimah di dalam bukunya 
Al-Mu 'jamul-Muyassar fi Alfazhil-Jur'anil-Karim 
menyatakan bahwa Allah telah menjadikan 
ajaran atau syariat dan jalan yang jelas di dalam 
beragama bagi setiap umat manusia. Jalan ini 
harus diikuti sampai syariat baru mengganti- 
kannya. 

Tentang tafsiran OS. Al-Ma'idah (5): 48, 
menurut Ibnu Katsir seperti yang dikatakan Al- 
Oasimi, ayat ini merupakan informasi Allah 
tentang keadaan umat terdahulu yang menganut 
berbagai agama. Menurutnya, banyak utusan 
Allah yang diturunkan ke bumi menunjukkan 
kenyataan tersebut. Namun, di balik keragaman 
syariat yang dibawa para rasul, ternyata dalam 
masalah pokok ajaran agama atau biasa disebut 
dengan tauhid tidak terjadi perbedaan di antara 
mereka. Kenyataan ini secara tegas dijelaskan di 
dalam Al-Our'an OS. Al-Anbiya' (211: 25 dan OS. 
An-Nahl (16J:36, serta sebuah hadits Nabi yang 
diriwayatkan oleh Bukhari, “Kami para nabi adalah 
saudara dari satu ayah. Agama kami satu yaitu ajaran 
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tauhid yang terdapat pada semua kitab yang Allah 
turunkan kepada setiap Rasul” (HR. Bukhari). 

Menurut Abu Hayyan, seperti dikutip 
Muhammad As-Sabuni di dalam kitabnya 
Shafwatut-Tafasir, kaum Yahudi dan Nasrani 
memiliki syariat dan peraturan yang berbeda, 
tetapi keyakinan manusia hanya satu yaitu 
prinsip tauhid yakni iman kepada para rasul, 
semua kitab suci dan ajaran mereka tentang 
pahala dan balasan. 

Tentang maksud ayat 48 OS. Al-MS'idah itu, 
menurut Al-Maraghi, setelah Allah menjelaskan 
seputar turunnya dua kitab, yakni Taurat dan 
Injil kepada Bani Israil pada ayat-ayat sebelum- 
nya, pada ayat 48 OS. Al-Ma'idah ini Allah 
menerangkan tentang turunnya Al-Our'an 
kepada Nabi Muhammad sebagai nabi terakhir 
serta menjelaskan kedudukan Al-Our'an di 
antara kitab-kitab sebelumnya. Menurut Al- 
Maraghi, dari awal redaksi ayat ini dijelaskan 
bahwa Al-Our'an merupakan kitab yang mem- 
benarkan dan menguatkan kandungan kedua 
kitab pendahulunya. Di dalam hal ini, posisi Al- 
Our'an merupakan saksi atas keberadaan dua 
pendahulunya. Karena posisinya sebagai saksi, 
maka Rasulullah diperintahkan menjadikan Al- 
Our'an sebagai pedoman dalam menjelaskan 
berbagai persoalan yang berhubungan dengan 
kalangan ahli kitab, dan bukan berdasarkan 
kitab-kitab mereka. Dengan kata lain, kehadiran 
syariat Al-Our'an sekaligus menghapus ajaran 
kitab-kitab yang ada pada waktu itu. 

Menurut Ath-Thabari, kalangan ulama 
berbeda pendapat dalam menafsirkan kata 
syir'ah (“5,5 ) dan minhdj (ck) pada ayat 
tersebut. Sebagian mereka mengatakan ayat 
tersebut ditunjukkan kepada penganut semua 
agama pada umumnya, yakni bahwa Allah telah 
menjadikan untuk setiap agama (millah) syariat 
dan minhAj atau jalan masing-masing. Kelompok 
yang lain mengatakan, ayat tersebut ditunjuk- 
kan hanya kepada pengikut Nabi Muhammad. 

Kelompok pertama melandaskan pendapat- 
nya atas adanya hadits Nabi yang diriwayatkan 
oleh Oatadah yang mengaitkan riwayatnya 
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dengan ayat 48 OS. Al-Maidah tersebut. Menurut 
riwayat itu, Nabi berkata bahwa agama itu satu, 
sedangkan syariat banyak. Sementara itu, ri- 
wayat lain dengan perawi yang sama me- 
ngandung maksud serupa bahwa kata-kata syir'ah 
dan minhdj pada ayat tersebut adalah jalan/sabil 
(J) dan tradisi/sunnah (2, ). Bahkan, masih 
menurut Thabari, dijumpai lebih dari sepuluh 
hadits yang diriwayatkan oleh Ibnu Abbas dan 
Mujahid menguatkan maksud dua kata itu 
dengan pengertian sabil dan sunnah. 

Dari kedua pendapat itu, menurut Thabari, 
pendapat yang mengatakan bahwa Allah telah 
menjadikan aturan dan jalan bagi setiap pe- 
nganut agama sebelum Islam lebih mendekati 
kebenaran. Menurutnya, jika Tuhan meng- 
hendaki kesamaan aturan dan jalan, niscaya 
manusia merupakan umat yang satu dengan 
syariat dan jalan yang sama. Perbedaan syariat 
merupakan cara Allah untuk mengetahui siapa 
di antara manusia yang paling taat dan yang 
tidak mematuhi perintah Allah. & A. Ubaidillah & 


MIRSHAD (s—p'p) 
Kata mirshad ( »Ce', ) berasal dari rashada—yarshudu 
— rashdan/rashadan (1x57 Ko, — Xe'3 — Xe) ) dari 
akar ra', shid, dan dal, yang pada dasarnya 
mengandung arti 'mengawasi sesuatu pada 
tempat yang akan dilaluinya . Kemudian makna 
itu dipergunakan untuk semua perbuatan peng- 
awasan. Kalimat rashadtuhi («:x-, ) atau 
arshuduhi ( ss"! ) maksudnya 'aku mengawasi- 
nya/mengintainya'. Ar-rdshidu (3.513 ) adalah ben- 
tuk ism fa'il (pelaku) yang berarti 'pengawas/ 
pengintai . Ular yang menunggu-nunggu orang 
lewat di jalanan untuk dipatuk atau binatang 
buas yang menunggu-nuggu untuk melompati 
mangsanya disebut rashid (x-) ). Ar-rishidu 
(351) ) adalah 'tukang jaga'. Kata ini berlaku 
untuk mufrad, jamak, dan muannats. Al-irshid 
(245Y) berarti 'menunggu', seperti firman 
Allah di dalam OS. At-Taubah (91: 107. 

Orang Arab mempergunakan pula kata-kata 
marshad ( x5":) dan mirshid (»Co' ) untuk arti 
'jalanan', seperti firman Allah di dalam OS. At- 
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Taubah f9): 5, Al-Farra' menafsirkan wag udi lahum 
kulla marshadin (x5 Je - Iia315) dengan 
wag udi lahum “ala tharigihim (2, 25 de “ 13) 
sehingga ungkapan itu diartikan 'intailah mereka 
di tempat pengintaiar'. 

Kata mirshid dan yang seturunan dengan- 
nya disebutkan enam kali di dalam Al-Our'an. 
Rinciannya rashadan ( 15:-',) dua kali pada OS. Al- 
Jinn (72): 9 dan 27, irshad (»Co) ) satu kali pada 
OS. At-Taubah (9J: 107, marshadin ( ae” ) satu kali 
pada OS. At-Taubah (91: 5, al-mirshad (sLs'X ) satu 
kali pada OS. Al-Fajr (891: 14, dan mirshidan 
(155!) satu kali pada OS. An-Naba' (781: 21. 

Ibnu Anbari berkata bahwa kata al-mirshid 
(sx) adalah 'tempat pengintaian'. Bentuk 
jamaknya ialah marishid (x'» ). Pendapat lain 
mengatakan bahwa kata mirshdd adalah tempat 
mengintai musuh. Di dalam OS. An-Naba' (78J: 
21, kata mirshid mengandung arti bahwa neraka 
jahanam adalah tempat mengintai orang-orang 
kafir. Adapun kata rashadan (155, ) pada OS. Al- 
Jinn (72): 9 adalah malaikat-malaikat penjaga, 
yaitu apabila malaikat membawa wahyu maka 
Allah mengirim pula malaikat-malaikat untuk 
menjaganya agar tidak ada seorang pun dari jin 
tahu wahyu itu. Kemungkinannya dapat ia 
menyampaikannya kepada ahli tenung, lalu ahli 
tenung itu menyampaikannya kepada orang lain, 
yang menyebabkan pemberitaan mereka sama 
dengan apa yang diberitakan oleh para nabi. 
€ H. Baharuddin HS #& 


MIRYAH (&,) 

Kata miryah berasal dari akar kata mard — yamri - 
maryan (€-— Sm — Cp). Di dalam berbagai 
bentuknya, kata ini disebut 20 kali di dalam Al- 
Our'an. Kata miryah sendiri terulang lima kali, 
yaitu pada OS. Hiid (11): 17 dan 109, OS. Al-Hajj 
(22): 55, OS. As-Sajadah (32): 23, OS. Fushshilat 
(41): 54, dan OS. Al-Kahfi (18): 22. 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata yang 
terdiri dari rangkaian huruf mim, ra', dan huruf 
illat, memiliki dua arti asal, yaitu mashu syai'in 
( fan — — mengusap atau menghapus sesuatu) 
dan shalabatun fisyat'in( pa $ Ye - sesuatu yang 
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kasar dan keras). Arti pertama, misalnya 
ungkapan maryun-ndgah (&& :s':) yakni "me- 
ngusap susu unta sebelum diperah'. Al-mardya 
(ui) berarti “air susu yang melimpah ruah'. 
Arti kedua, misalnya ungkapan, al-marwu (5S) 
yakni 'tempat berbatu yang keras dan berkilat'. 
Dari kata ini lahir kata al-mira'a (Ji), yaitu 
'perdebatan' karena di dalam perdebatan itu 
terdapat sebagian perkataan atau ucapan yang 
kasar dan keras. Di samping itu, terdapat 
turunan kata lain yaitu, al-miryah (17.1 ) yang 
berarti 'asy-syakk' (&4y - ragu), karena kerasnya 
sanggahan sehingga mengakibatkan keraguan. 

Di dalam OS. Hud (11J: 17, kata miryah 
disebut berkaitan dengan orang-orang beriman 
yang mengikuti Rasulullah saw. dan memiliki 
bukti yang nyata (Al-Our'an) serta menjadikan 
Al-Our'an tersebut sebagai pedoman dan 
rahmat. Selanjutnya, ditegaskan bahwa barang- 
siapa yang kafir kepada Al-Our'an maka neraka- 
lah tempat kembalinya. Karena itu, janganlah 
kamu ragu terhadap Al-Our'an. Sesungguhnya 
Al-Our'an itu benar-benar dari Tuhanmu. Para 
ahli tafsir mengemukakan dua penafsiran untuk 
kalimat fa 14 taku fi miryatin minhu (5 47 3 6 SG). 
Pertama, nasib orang-orang kafir yang men- 
dustakan Al-Our'an. Dengan demikian, ayat itu 
berarti, 'Janganlah kamu (Muhammad) ragu 
bahwa tempat kembali orang-orang yang 
mendustakan Al-Our'an itu adalah neraka'. 
Kedua, Al-Our'an. Dengan demikian, ayat itu 
berarti, Janganlah kamu ragu bahwa Al-Our'an 
itu benar-benar dari Allah swt.' 

Di dalam OS. Hud (11): 109, kata miryah 
disebut berkaitan dengan larangan untuk tidak 
meragukan (berada di dalam keraguan) terhadap 
apa yang disembah oleh mereka (orang-orang 
musyrik). Mereka itu menyembah berhala- 
berhala, seperti yang dilakukan bapak-bapak 
atau nenek moyang mereka sebelumnya. Mereka 
sungguh akan menerima balasan yang setimpal 
dari apa yang mereka perbuat tersebut: sedikit 
pun tidak berkurang. Para ahli tafsir menafsir- 
kan ayat ini bahwa janganlah kamu ragu bahwa 
orang-orang musyrik yang menyembah berhala 


Kajian Kosakata 


Miryah 


itu adalah batil dan sesat. Mereka itu hanyalah 

mengikuti sesembahan bapak-bapak mereka. 

Sungguh mereka akan menerima balasan yang 

setimpal, tidak kurang dari balasan azab yang 

diperoleh bapak-bapak atau nenek moyang yang 
mereka ikuti secara buta tersebut tanpa ada 
ampunan sedikit pun. 

Di dalam OS. Al-Hajj (22): 55, kata miryah 
disebut berkaitan dengan keadaan orang-orang 
kafir yang senantiasa meragukan Al-Our'an 
sampai mati atau kiamat. Ibnu Abbas menyebut- 
kan bahwa ayat ini turun berkaitan dengan Al- 
Walid bin Al-Mughirah dan kolega-koleganya 
yang senantiasa mendustakan Muhammad saw. 
dan Al-Our'an. 

Di dalam OS. As-Sajadah (321: 23, kata 
miryah disebut berkaitan dengan pemberian 
Taurat kepada Musa as. dan perintah kepada 
Muhammad saw. untuk tidak meragukannya. 
Ada beberapa penafsiran yang dikemukakan 
oleh para ahli tafsir menyangkut kalimat fa Ia 
takun fi miryatin min ligdihi (WWW os 32 3 SG), 
sebagai berikut. 

1. Janganlah kamu (Muhammad) ragu terhadap 
pertemuan Musa dengan Tuhannya. 

2. Pertemuanmu (Muhammad) dengan Musa 
pada malam Isra'. 

3. Janganlah kamu (Muhammad) ragu terhadap 
perlakuan buruk yang akan kamu hadapi dari 
umatmu, sebagaimana yang dihadapi Musa 
as. 

4. Janganlah kamu (Muhammad) ragu terhadap 
Musa yang menerima kitab Allah (Taurat) 
dengan ridha. 

Di dalam OS. Fushshilat (41): 54, kata miryah 
disebut dalam konteks pemberitaan tentang 
adanya keraguan penduduk Mekah akan ke- 
benaran pertemuan dengan Tuhan mereka kelak. 
Para mufasir menjelaskan bahwa keraguan 
penduduk Mekah tentang pertemuan dengan 
Tuhan adalah keraguan akan datangnya Hari 
Kiamat dan kebangkitan dari alam kubur. 

Dengan demikian, kata miryah (1) di 
dalam Al-Our'an digunakan di dalam arti syakk 
( wa ragu). & Salahuddin & 
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MISHBAH (as) 
Al-Our'an menyebut kata mishbih (-&xe ) 
sebanyak empat kali, dua kali dalam bentuk 
tunggal, keduanya terdapat di dalam OS. An-Niir 
(24): 35 dan dua lagi dalam bentuk jamak, 
mashibih ( xz4- ), yaitu di dalam OS. Fushshilat 
(41): 12 dan OS. Al-Mulk (67): 5. 

Pada dasarnya, kata mishbih (as) ber- 
akar dari kata shabaha ( « ) dan shubhah (15), 
yang pada mulanya berarti 'bersinar' atau 
'bersih'. Waktu permulaan siang (waktu pagi) 
disebut waktu 'shubuh', karena pada waktu itu 
sinar matahari mulai memancar dengan sem- 
purna. Mishbih (Cas) adalah ism Alat (S1 «4 - 
kata yang menunjuk arti alat) dari kata shabaha 
dan shubhah. Dengan demikian, arti mmishbih 
(zee ) ialah alat yang memberi sinar, atau 
sinonim dengan sirdj ( --- pelita, lampu). Inilah 
pengertian mishbih (Ge ) yang lazim di- 
gunakan di dalam tradisi bahasa Arab. 

Al-Our'an menggunakan kata ini dalam 
kaitannya dengan beberapa wacana lain untuk 
mengungkapkan perumpamaan cahaya Ilahi 
kepada seluruh alam semesta. Jelasnya dapat 
dilihat pada OS. An-Nur (24): 35. Pada ayat ini, 
Al-Our'an mengumpamakan cahaya Ilahi de- 
ngan 'pelita yang terdapat di dalam kaca yang 
bercahaya, yang cahayanya laksana cahaya 
bintang: kaca itu di dalam misykah (1&z4- ceruk). 
Pengumpamaan demikian mengisyaratkan 
bahwa mishbih (-a ) merupakan alat pemberi 
cahaya seperti Tuhan memberikan cahaya-Nya 
kepada alam semesta (hanya saja cahaya pelita 
bersifat material, sedangkan cahaya Ilahi bersifat 
immaterial). Al-Our'an menggunakan pelita dan 
beberapa materi lain yang melengkapinya 
sebagai musyabbah bih («xx - objek per- 
umpamaan) dan cahaya Ilahi sebagai musyabbah 
(yang diumpamakan) karena pelita merupakan 
alat pemberi cahaya yang paling sering dipakai 
oleh manusia: tanpa pelita manusia akan merasa 
susah di dalam beberapa pekerjaannya karena 
tidak ada cahaya penerang yang dapat me- 
nunjukinya. Demikian pula dengan cahaya Ilahi: 
kalau tidak bersinar akan menyusahkan ke- 
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hidupan manusia karena tidak ada yang me- 
nunjukinya di dalam menjalani kehidupan itu. 

Jadi, mishbah (- Was) adalah alat pemberi 
cahaya, yang menunjuki manusia secara ma- 
terial. Bintang-bintang yang bersinar di langit 
disebut pula oleh Al-Our'an dengan mishbih (kata 
jamak dari mishbah) karena bintang-bintang itu 
mengantarkan sinarnya, yang memberi pe- 
tunjuk bagi manusia, di samping ia merupakan 
perhiasan langit, seperti dikatakan Allah, 
“Sesungguhnya kami telah menghiasi langit yang dekat 
dengan bintang-bintang” (OS. Al-Mulk (67J: 5). Allah 
menjelaskan fungsi bintang-bintang itu bagi 
manusia di dalam ayat, “Dan Dia (Allah) yang 
menjadikan bintang-bintang bagimu agar kamu 
menjadikannya petunjuk di dalam kegelapan di darat dan 
di laut” (OS. Al-An'am (6): 97). 


Pelita (Mishbih) merupakan alat pemberi cahaya, seperti Tuhan 
memberikan cahaya-Nya kepada alam semesta. 
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Di dalam OS. Fushshilat (41): 12 Allah 
menyebutkan, “Kami hiasi langit yang dekat dengan 
mashabih (bintang-bintang yang cemerlang)”. Sebutan 
bintang-bintang itu dengan mashabih (pelita- 
pelita)—kata Ath-Thabarsi, mufasir abad ke-6 
H. karena cahaya bintang-bintang itu sebagai 
pemberi petunjuk di dalam kegelapan malam, 
seperti diungkapkan ayat, “Dan dengan bintang itu 
mereka dapat petunjuk” (OS. An-Nahl (16): 16). 

Dari kajian tadi diketahui bahwa Al- 
Our'an memberi nama mishbih terhadap alat- 
alat yang memberi penerangan material kepada 
manusia. Karena itu, pelita dan bintang-bintang 
yang menerangi manusia dan menunjukinya di 
dalam melakukan pekerjaan disebut oleh Al- 
Our'an mishbih. & Yunasril Ali « 


MISK (San) 
Kata misk hanya terdapat satu kali di dalam Al- 
Our'an, yaitu di dalam OS. Al-Muthaffifin (83|: 
26. Kata tersebut dipakai Al-Our'an dalam 
konteks pembicaraan tentang keadaan orang- 
orang yang berbakti kepada Allah (al-abrar - 14 ) 
di hari akhirat (OS. Al-Muthaffifin (83): 22-26). 
Dengan memerhatikan ayat di atas, dapat 
dipahami bahwa misk (kesturi) adalah satu jenis 
pengharum terkenal yang banyak dipergunakan 
untuk pakaian, lemari, ruangan, dan sebagainya. 
Kata tersebut digunakan oleh Al-Our'an dalam 
konteks melambangkan kesenangan surgawi, 
yaitu para ahli surga akan diberi minum khamar 
murni dan selesai meminumnya, mereka akan 
memperoleh bau harum parfum kesturi yang 
keluar dari mulut mereka. Demikian dijelaskan 
oleh Ath-Thabarsi. Akan tetapi, tulis Ath- 
Thabarsi lagi, Ibnu Abbas, Al-Hasan, dan 
Oatadah menafsirkan khitamuhi misk (Wa sa 
dengan arti 'tutup cawan tempat mereka minum 
terbuat dari kesturi'. Mujahid dan Ibnu Zaid 
mengatakan, 'plasternya terbuat dari kesturi, 
thinuhd min misk (Wa cp “b). Abu Darda' me- 
nafsirkannya dengan 'minuman putih murni 
laksana perak, dengan minuman itulah mereka 
menyelesaikan minum. Kalau seorang penghuni 
dunia memasukkan tangannya ke dalam mi- 
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numan itu, akan jadi harum pula tangannya'. 
Sebenarnya, misk (sc. ) adalah parfum 
yang paling digemari oleh mayoritas penduduk 
Timur Tengah pada masa lalu karena bau 
harumnya yang menyedapkan dan tahan lama. 
Al-Our'an mengangkat kata itu sebagai tamsil 
kesenangan penduduk surga karena substansi 
yang ditunjuki oleh kata itu paling dekat dan 
paling berkenan di hati masyarakat ketika Al- 
Our'an diturunkan. Kalau tidak dengan kata 
demikian, dengan kata apalagi kesenangan itu 
digambarkan? Akan tetapi, dengan penggam- 
baran demikian, tidak berarti hakikat ke- 
senangan surga hanya sebatas itu. Oleh sebab 
itu, lebih jauh Al-Our'an menegaskan, seseorang 
pun tidak mengetahui apa yang disembunyikan 
untuk mereka, yaitu (bermacam-macam nikmat) 
yang menyedapkan pandangan mata sebagai 
balasan terhadap apa yang telah mereka ker- 
jakan. (OS. As-Sajadah (32): 17). « Yunasril Ali « 


MISKIN ( pXow) 

Kata miskin ( aa merupakan ism mashdar 
(yXa «| - bentuk infinitif) yang berawalan mim, 
berasal dari sakana — yaskunu — sukiinan/miskin 
(pal 5 13 — SG )- Di dalam Al-Our'an, 
kata miskin dan kata lain yang seasal dengan itu 
disebut 69 kali. Dari 69 kali itu, khusus yang 
bermakna kemiskinan disebut 23 kali, 11 kali di 
antaranya disebut di dalam bentuk tunggal dan 
12 kali dalam bentuk jamak. 

Dilihat dari asalnya, sakana — sukin, kata ini 
berarti “diam', 'tetap' atau 'reda'. Al-Ashfahani 
dan Ibnu Manzhur mengartikan kata ini sebagai 
'tetapnya sesuatu setelah ia bergerak . Selain itu, 
juga bisa diartikan sebagai 'tempat tinggal', 
seperti masikina thayyibah ("GX :5 4 — beberapa 
tempat tinggal yang baik di dalam surga (OS. 
At-Taubah (9J: 72). 

Jika arti asal dari sakana — sukiin itu adalah 
'diam', secara istilah agama, kata miskin berarti 
man 14 yajid ma yakfihi wa askanahul-fagir 
(Gb SUK SG Uma V3 5 Orang yang tidak 
dapat memperoleh sesuatu untuk memenuhi 
kebutuhan hidupnya dan diamnya itulah yang 
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menyebabkan kefakirannya). Dikatakan tidak 
memperoleh sesuatu karena ia tidak bergerak 
atau tidak ada kemauan atau peluang untuk 
bergerak atau ada faktor lain yang menyebab- 
kan ia tidak bergerak (OS. Al-Kahfi (181: 79). 
Karena itu, Muhammad Rasyid Ridha mengarti- 
kan orang miskin dengan “orang-orang yang 
berdiam diri, jauh dari kebutuhan, sehingga 
jiwanya menerima keadaan yang serba sedikit'. 

Dari segi tidak terpenuhinya kebutuhan 
hidup, miskin sama dengan fakir, tetapi pada sisi 
lain ia berbeda. Ibnu Jarir Ath-Thabari me- 
ngemukakan perbedaan antara fakir dan miskin. 
Fakir adalah orang butuh sesuatu, tetapi dapat 
menahan diri dari sifat meminta-minta, se- 
dangkan miskin juga orang yang butuh sesuatu, 
tetapi suka meminta-minta kepada orang lain 
karena jiwanya lemah (OS. Al-Bagarah (2): 61 
dan OS. Ali “Imran (3): 112). Ath-thabari me- 
landasi pendapatnya pada beberapa riwayat, di 
antaranya dari Ibnu Abbas, Jabir, Az-Zuhri, dan 
Mujahid, bahwa orang fakir itu tetap di rumah 
mereka: kendati butuh, mereka dapat menahan 
diri dari minta-minta, sedangkan orang miskin 
pergi ke luar rumah untuk memenuhi kebutuhan 
hidupnya dengan minta-minta. 

Di dalam Al-Our'an penggandengan kata 
miskin dengan kata fagir ditemukan hanya satu 
kali sebagai kelompok yang berhak menerima 
zakat (OS. At-Taubah (f9J: 60) dan selebihnya 
dikemukakan secara terpisah, bahkan, kata 
miskin sering digandengkan dengan kata karib 
kerabat dan anak yatim (dzil-gurba wal-yatimd - 
33 Gaal 663), seperti OS. Ar-Riim (30): 38. 
Kendati mereka tergolong kepada orang yang 
meminta-minta, tetapi Al-Our'an melarang 
menghardik mereka (OS. Adh-Dhuha (93): 10). 

Setiap orang fakir belum tentu miskin 
kendati masih di dalam kebutuhan terhadap 
sesuatu. Orang yang telah memunyai, termasuk 
kelompok fakir kalau ia masih membutuhkan 
sebab kebutuhan seseorang tidak sama satu 
sama lain. Akan tetapi, setiap orang miskin 
sudah barang tentu fakir karena di samping ia 
butuh sesuatu, juga punya sifat meminta-minta. 
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Walaupun bumi ini tidak henti-hentinya 
memproduksi sumber daya alam (OS. Hid (11): 
6), tetapi Allah lah yang melapangkan dan yang 
menyempitkan rezeki umat-Nya (OS. Al-Bagarah 
(2): 245 dan OS. Al-Isra' (17): 30). Kemudian Allah 
pula yang menentukan dan membagi-bagi 
penghidupan hamba-Nya serta meninggikan 
yang satu dari yang lain, agar satu sama lain saling 
memanfaatkan (OS. Az-Zukhruf (43): 32). Maksud 
'Allah yang melapangkan dan menyempitkan' itu 
adalah berkaitan dengan usaha maksimal yang 
dilakukan oleh manusia, tanpa membedakan 
yang taat dengan yang tidak (OS. Al-An'am (ej: 
135 serta OS. Hud (11): 93 dan 121). Jika seseorang 
berusaha dengan sungguh-sungguh, rezekinya 
dilapangkan oleh Allah. Jika sebaliknya, jadilah 
ia fakir atau miskin. 

Al-Our'an juga mendorong manusia untuk 
menghapuskan kemiskinan dengan berbagai 
cara, antara lain 1) manusia disuruh mengatasi 
kebutuhannya sendiri melalui bekerja dan 
berusaha untuk memperoleh bagiannya di dunia 
(OS. Al-Oashash (281: 77): 2) kewajiban keluarga 
memerhatikan kebutuhan anggotanya yang lain 
yang kekurangan (OS. An-Nir (24: 22): dan 3) 
kewajiban pemerintah memerhatikan mereka, 
baik dengan baitul-mal (JUN —4 ), pendistribusian 
zakat, sedekah atau modal kerja (OS. At-Taubah 
(91: 60 dan OS. Al-Isra' (17): 26). « Yaswirman & 


MITSL ( Jis) 

Kata mitsl adalah mashdar (xXx: bentuk infinitif) 
dari patron kata matsala — yamtsulu (Fs — ya). 
Kata tersebut dan turunannya di dalam Al- 
Our'an disebut 169 kali. 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, makna 
asal dari kata mitsl atau matsal ialah al- 
intishab( Ca2Y|- berdiri tegak) dan at-tashawwur 
(31 - penggambaran). Di dalam Lisinul-'Arab 
dikatakan bahwa mitsl adalah kalimah taswiyah 
(x Para Ag - suatu kata yang menunjuk kepada 
kesamaan). Akan tetapi, terdapat perbedaan 
antara al-mumitsalah (gay) dan al-musiwah 
(3x4 ) walaupun keduanya sering dipersama- 
kan. Al-musawah dapat terjadi pada dua hal yang 
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berbeda jenis atau yang bersamaan jenis, 
sedangkan al-mumditsalah hanya terjadi pada dua 
yang bersamaan jenis. Pada al-musiwah tidak 
boleh ada kelebihan atau kekurangan (harus 
persis), sedangkan pada al-mumitsalah hal 
tersebut mungkin saja terjadi. 

Kata turunan dari mitsl yang banyak 
ditemukan di dalam Al-Our'an ialah kata amtsal 
(yet), yang kesemuanya berupa ism ma'rifah 
(8x «4 - kata benda definitif), sebagai bentuk 
jamak dari kata matsal (j5 ), mitsl (ji ), dan matsil 
(JS). 

Di dalam pengertian konotatif kata matsal 
dan mitsl terdapat perbedaan yang cukup 
mendasar. Kata matsal —tentunya tidak semua- 
nya—mengandung pengertian sebagai tamsil, 
pengandaian, atau perumpamaan yang meng- 
gunakan atribut peribahasa, sementara kata mitsl 
biasanya diterjemahkan dengan contoh, seperti, 
misal, dan perbandingan yang sama persis atau 
mendekati kesamaan. 

Apabila berubah patron katanya, tidak 
sepatron lagi dengan mitsl, maka ia memiliki 
beberapa makna konotatif lain yang sesuai 
dengan patronnya, yaitu: 

1. Al-'adi (#1) - keadilan di dalam arti lurus) 
sebagai makna dari kata amtsal ( jxf ) di dalam 
OS. Thaha (20): 104. 

2. Siksaan/kesengsaraan yang ditimpakan 
kepada manusia atau hukuman yang ber- 
tujuan sebagai pelajaran dan pencegahan bagi 
orang lain sebagai makna dari kata al-matsulit 
(su) di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 6. Ke- 
sengsaraan atau siksaan dinamai al-matsulit 
karena ia dimaksudkan untuk memberikan 
contoh kepada orang-orang sesudahnya agar 
mereka menghindar. 

3. Utama sebagai makna dari kata al-mutsla 
(41) di dalam OS. Thaha (20): 63. 

4. Rupa atau bentuk sesuatu yang dipahat atau 
diukir, atau dari bahan batu atau sesuatu 
yang dibikin dari tembaga sebagai makna dari 
kata at-tamGtsil (5-2 ) yang terdapat di dalam 
OS. Al-Anbiya' (21): 52 dan OS. Saba' (341: 13. 
Berhala disebut at-tamitsil karena sesuatu 
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yang diukir atau dipahat dan dijadikan 
berhala, antara lain, bertujuan untuk mem- 
berikan gambaran atau bandingan dari yang 
disembah sesungguhnya. 

Namun, betapapun ragam macamnya 
makna-makna tersebut, kata mitsl dan turunan- 
nya tetap mengacu kepada makna asalnya. 

Apabila kata mitsl tersebut digunakan di 
dalam konteks pembicaraan mengenai hu- 
bungan hukum (syariat di dalam arti sempit) di 
antara manusia dan manusia lainnya maka 
umumnya akan mengandung arti 'ukuran yang 
lebih konkret atau nilai yang seimbang' atau 
setidak-tidaknya akan lebih mendekati tingkat 
kesamaan. Sebagai contoh, kata mitsl (jz) di 
dalam OS. An-Nisa' (4J: 11 dan 176 menjelaskan 
bahwa bagian harta warisan yang diterima oleh 
ahli waris laki-laki adalah dua kali jumlah bagian 
yang diterima oleh ahli waris perempuan. 

Berbeda dengan hal di atas, apabila kata 
mitsl hadir dalam bentuk tunggal dan bukan 
dalam konteks pembicaraan hubungan hukum 
antara manusia dan manusia lainnya, kata mitsl 
tersebut—pada umumnya—mengandung arti 
perbandingan, contoh, atau misal yang ke- 
lihatannya memiliki relativitas yang cukup 
tinggi. Sebagai contoh di dalam OS. Al-Bagarah 
(2): 113 kata ini menjelaskan persepsi atau 
penilaian negatif dari orang-orang Yahudi 
terhadap 'kelemahan' dan 'kekurangan' orang- 
orang Nasrani dan sebaliknya, dan OS. Al-Kahfi 
(18): 110 yang menjelaskan bahwa Rasulullah 
saw. itu adalah manusia yang 'sama' dengan 
manusia lainnya. 

Selanjutnya, ada tiga ciri yang dapat 
dipergunakan untuk mengetahui apakah kata 
tersebut bermakna perumpamaan atau ber- 
makna contoh/misal. Pertama, di dalam Al- 
Our'an kata amtsal (yzf) yang mengandung 
pengertian perumpamaan semuanya didahului 
oleh/dirangkaikan dengan kata dharaba (2 - 
membuat/memberikan) dan kata turunannya 
yang lain. Misalnya di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 
17 ...kadzAlika yadhribulldhul-amtsil... (...begitulah, 
Allah memberikan/menampilkan perumpama- 
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an...). Kedua, kata matsal yang mengandung arti 
perumpamaan pada umumnya muncul di dalam 
susunan bahasa yang antara keduanya dibubuhi 
huruf kaf (3) sebagai media pembanding, 
contohnya OS. Al-Bagarah (2): 264: 

Aa Ae Un MG Dp Aa oran JS ME 
(...fa matsaluhi kamatsal shafwan alaihi turdbun fa 
ashdbahi wabilun fa tarakahi shalda) 

maka perumpamaan orang tersebut seperti batu yang licin 
yang di atasnya terdapat tanah atau debu, kemudian batu 
itu disiram hujan sehingga batu tersebut menjadi bersih 
(tanah/debunya menjadi sirna ...) 


Ketiga, di dalam perumpamaan itu ter- 
dapat banyak unsur sebagai penjelas maksud 
yang dikehendaki. 

Dari segi istilah, kata amtsal (jus! ), setidak- 
tidaknya, dapat dilihat dari dua disiplin ilmu, 
ilmu-ilmu Al-Our'an dan ilmu sastra Arab. 

Di dalam istilah Ulamul-Our'an, matsal 
didefinisikan sebagai ayat-ayat yang mengan- 
dung penyerupaan keadaan sesuatu dengan 
keadaan sesuatu yang lain, baik dengan meng- 
gunakan isti Arah (5kzsi ) maupun tasybih («5 ) 
yang jelas atau ayat-ayat yang mengandung 
makna yang indah dengan ungkapan yang 
singkat. Biasanya matsal Al-Our'an mem- 
persamakan satu hal dengan satu hal lain yang 
memunyai rangkaian yang banyak: misalnya: ... 
Perumpamaan cahaya Allah seperti sebuah 
lubang yang tak tembus, yang di dalamnya ada 
pelita besar. Pelita itu di dalam kaca (dan) kaca 
itu seakan-akan bintang yang bercahaya seperti 
mutiara ... (OS. An-Nur (24): 35). 

Pada umumnya ulama Al-Our'an membagi 
matsal menjadi tiga macam: 

1. Al-amtsdlul-musharrahah (24 JSM ): yaitu 
yang di dalam susunannya terdapat kata 
matsal. 

2. Al-amtsilul-kaminah (14 3G ): yaitu amtsal 
yang secara tersurat tidak mengandung kata 
matsal, tetapi secara tersirat mengandung 
makna yang indah dan singkat serta me- 
munyai padanan peribahasa yang senada di 
luar Al-Our'an. Matsal semacam ini—pada 
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mulanya—memang tidak dimaksudkan se- 
bagai matsal, tetapi di dalam perkembangan 
selanjutnya bergeser menjadi matsal. Contoh- 
nya, OS. Al-Bagarah (2): 191 ... al-fitnatu asyaddu 
minal-gatl (JAN Sa Jalal). 

3. Al-amtsalul-mursalah (AI 3 ), yaitu amtsal 
yang secara tersurat tidak mengandung kata 
matsal, tetapi secara tersirat mengandung 
makna yang indah dan singkat serta tidak 
memunyai padanan peribahasa yang senada 
di luar Al-Our'an. Pada mulanya memang 
tidak dimaksudkan sebagai matsal, tetapi di 
dalam perkembangan selanjutnya bergeser 
menjadi matsal. 

Al-Our'an menampilkan amtsal di dalam 
konteks 

1. Nasihat, seperti di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 
17 yang menasihatkan agar manusia me- 
nyadari bahwa kebatilan akan sirna se- 
bagaimana buih laut akan sirna tanpa bekas: 

2. Peringatan, seperti di dalam OS. Ibrahim (14|: 
45 yang menjelaskan tentang penyesalan 
yang akan dialami oleh orang-orang yang 
menentang ajaran Allah swt. di akhirat, dan 

3. Anjuran agar manusia berpikir dan mem- 
pelajari peristiwa-peristiwa masa lalu, seperti 
di dalam OS. Al-Furgan (25): 39 Wa kullan 
dharabna lahul-amisal (Jai 4 Was Se“ Dan 
Kami jadikan bagi masing-masing mereka per- 
umpamaan) yang mengingatkan manusia 
agar memerhatikan dan mengambil pelajaran 
dari apa yang dialami oleh orang-orang 
Tsamud. 

Matsal di dalam bahasa Arab terbagi 
menjadi dua: 

1. Matsal hagigi (&ii- J5 ): yaitu matsal yang 
memunyai asal usul, dan 

2. Matsal fardhi (tss'5 js ), yaitu matsal yang 
berupa cerita fiktif yang umumnya berupa 
ucapan binatang atau benda-benda mati. 
& Cholidi & 


MITSOAL (Jia ) 


Kata mitsgil berasal dari akar kata ts-g-l (J 8 & ). 
Bentuk kata kerja dari akar kata tersebut adalah 
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tsagula — yatsgulu (':s — J5 ), yang berarti “berat', 
lawan dari khaffa — yakhiffu ( bxx4 — 25 - ringan). 
Kata mitsgal ( JGL ) adalah ism Alat, yaitu sesuatu 
yang digunakan untuk mengukur atau me- 
nimbang sesuatu, sedikit atau banyak. Bentuk 
jamaknya adalah matsigil (3G ). Jika dikatakan 
mitsgal asy-syai' (»&8 JG ), artinya ukuran berat 
suatu benda'. 

Di dalam Al-Our'an banyak digunakan 
kata-kata yang seakar dengan kata tersebut, 
antara lain kata tsagulat (». Fs), atsgalat (:. G5), 
tsagil (J& ), tsigal (3G ), mutsgalah — mutsgalun 


( oat — aah ), tsagalin — atsgal (3usf — 59 ), dan 
mitsgal (Ji )- 


Kata mitsgal (JG) tercantum sebanyak 
delapan kali di dalam Al-Gur'an, yaitu enam 
kali di antaranya diikuti kata dzarrah (:55 ) dan 
dua lainnya diikuti kata habbah min khardal 
(J55 ih £& Ji ). Secara harfiah kata dzarrah 
(355) berarti 'atom' atau 'semut kecil. Adapun 
kata habbah min khardal berarti “biji kecif. Kata 
habbah (2) bermakna 'biji', dan kata khardal 
(Js,z ) diartikan berbeda-beda dalam bahasa 
Indonesia pada umumnya diartikan 'sawi' 
sehingga kata habbah min khardal diartikan “biji 
sawi'. Frasa mitsgal dzarrah dan mitsgal habbah min 
khardal tersebut merupakan kinayah (peng- 
umpamaan dan penggambaran) mengenai 
keadaan sesuatu yang diterangkan itu sangat 
kecil atau rumit dan sulit untuk dijangkau oleh 
indera. Penggunaannya di dalam Al-Our'an 
dimaksudkan untuk memberikan gambaran 
bahwa jangkauan pengetahuan dan kekuasaan 
Allah itu sangat absolut dan tak terbatas, 
sementara selain-Nya tidaklah memiliki ke- 
mampuan yang demikian. 

Para mufasir menjelaskan bahwa kata rnitsgal 
dzarrah atau mitsgal habbah min khardal terdapat di 
dalam OS. Yunus (10): 61, yang berbunyi 


UI GNI 3 IE ya Di ob La L3 
PAS YA GUS ye AG 
(Wa m4 ya'zubu 'an Rabbika min mitsgali dzarrah fil- 


ardhi wa 1G fis-sama' wald ashgara min dzilika wa la 
akbara illa fi kitabin mubin) 
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“Tidak luput dari pengetahuan Tuhanmu biarpun sebesar 
atom, di bumi atau pun di langit, tidak ada yang lebih 
kecil ataupun yang lebih besar dari itu, melainkan 
(semuanya tercatat) di dalam kitab yang nyata (Lauh 
Mahfudz)", 

sebagaimana juga tersebut di dalam OS. Saba' 
(341: 3. 

Ayat tersebut menunjukkan bahwa tidak 
ada sesuatu pun, baik kecil maupun besar, yang 
lolos dari jangkauan pengetahuan Allah. Demikian 
juga OS. Al-Anbiya' (211: 47, 

Gg pa Um, IL ap EL Ia Hb 
(Fald tuzhlamu nafsun syai'an wa in kana mitsgala 
habbah min khardal ataina bihd) 

Tidak ada seorang pun yang dirugikan walau sedikit pun 
dan meskipun lamalnyal hanya seberat biji sawi, pasti 
Kami akan mendatangkan (balasan)-nya. 


Sebagaimana juga tersebut pada OS. An- 
Nisa' (4):40, OS. Lugman (81): 16, OS. Az-Zalzalah 
(991: 7 dan 8, dapat dipahami bahwa seberapa 
pun, kecil atau pun besar, perbuatan manusia akan 
dibalas secara adil oleh Allah dan Dia tidak akan 
lalim kepada manusia. Adapun pada OS. Saba' 
(341: 22 dinyatakan, 


An TE op og ini TPI J3 
os Ke AU AI 3 oa 333 Jl 

An AU ih 
(Dul ud'ul-ladzina za'amtum min dinillah Ia yamlikina 
mitsgala dzarrah fis-samiwat wa la fil-ardh wa md lahum 
fihd min syirk wa md lahh minhum min zhahir) 
“Katakan: Serulah mereka yang kamu anggap (sebagai 
tuhan) selain Allah, mereka tidak memiliki kekuasaan 
walau seberat atom pun, di langit maupun di bumi, dan 
mereka tidak memunyai suatu saham pun di dalam 
penciptaan langit dan bumi, dan sekali-kali tidak ada di 
antara mereka yang menjadi pembantu bagi-Nya). 
Dengan tegas ayat tersebut menyatakan bahwa apa dan 
siapa pun, selain Allah, yang dipertuhan manusia tidak 
memunyai kemampuan sedikit pun jika dibandingkan 
dengan kekuasaan Allah”. 


Dengan demikian, ayat-ayat tersebut selain 
OS. Saba' (34: 22, menunjukkan bahwa pe- 
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ngetahuan Allah itu sangat rinci dan men- 
jangkau apa saja. Itu berarti tidak ada keadilan 
serinci dan setepat keadilan Allah. Terhadap 
amal perbuatan manusia, akan diterapkan 
penghitungan (hisib, —L.— ) dan penimbangan 
(wazn, 03 ): penghitungan dan penimbangan di 
hari kiamat adalah keadilan yang sesungguhnya 
karena di sana tidak ada kebaikan yang di- 
kurangi dan tidak ada kejelekan yang ditambahi. 
Perbuatan atau apa pun yang dihasilkan oleh 
tindakan manusia, walau sekecil apa pun, 
niscaya akan mendapat balasan dari Allah. 
Dengan demikian, kata mitsgal dzarrah dan mitsgal 
habbah min khardal yang tersebut di dalam ayat- 
ayat di atas dimaksudkan untuk menegaskan 
bahwa segala sesuatu, kecil atau besar, pasti 
diperhatikan oleh Allah. 

Yang tersebut di dalam OS. Saba' (34: 22 
adalah peringatan kepada manusia yang mem- 
pertuhankan sesuatu selain Allah, bahwa 
sesungguhnya yang mereka sembah itu adalah 
sesuatu yang lemah dan tidak berkuasa karena 
tidak memiliki sesuatu dari benda-benda yang 
ada di langit dan di bumi. & Aminullah Elhady & 


MUBARAK (54) 
Kata mubirak adalah ism mafl (Ssi 45 kata 
benda yang menunjukkan objek) dari kata baraka 
— yabruku — mubirakan (GE — S'5 — Y, ), yang 
artinya 'orang-orang yang diberi berkah/ 
kebajikan yang melimpah'. Kata ini di dalam Al- 
Our'an disebut empat kali dan selalu digunakan 
untuk menerangkan sifat Al-Our'an al-Karim, 
yaitu sebagai kitab yang diturunkan Tuhan, yang 
di dalamnya penuh dengan keberkahan (OS. Al- 
An'am (6l: 92). Untuk memperoleh keberkahan 
tersebut, Allah memerintahkan kepada umat 
manusia agar mengikuti ajaran yang terkandung 
di dalam Al-Our'an, tidak mengingkarinya dan 
senantiasa merenungkan isinya dengan segenap 
kesanggupan. (OS. Al-An'am (6): 155, OS. Al- 
Anbiya' (21): 50, dan OS. Shad (38): 29). 

Selain kata mubarakun, di dalam Al-Our'an 
terdapat pula kata mubirakan (8G ), yang 
diulang empat kali, sama dengan jumlah pe- 
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ngulangan kata mubirak (34 ). Kata mubirakan 
ini digunakan untuk menjelaskan pemberian 
Allah kepada para utusan-Nya yang selanjutnya 
lebih dikenal dengan istilah mu'jizit (»imu ). 
Kepada Nabi Isa as. misalnya, Tuhan memberi 
kemampuan menghidupkan orang yang sudah 
mati serta menyembuhkan orang yang ber- 
penyakit kusta dan orang yang buta (OS. 
Maryam (19): 31). Keberkahan tersebut dapat 
pula berupa Baitullah di Mekah karena ia menjadi 
petunjuk akan kekuasaan Tuhan serta menjadi 
kiblat umat Islam. Dengan kehadiran Baitullah, 
banyak sekali keberkahan yang dapat dipetik 
sebagai anugerah dari Tuhan. Keberkahan 
tersebut terlihat pula pada petunjuk yang 
diberikan Tuhan kepada Nabi Nuh berupa 
kemampuan membuat perahu yang kemudian 
membawa keberkahan berupa selamat dari 
bahaya banjir (OS. Al-Mu'minin |23J: 29). 

Kata mubirakan (&,& ) selanjutnya di- 
gunakan untuk menerangkan segala sesuatu 
yang diturunkan Tuhan dari langit, berupa air 
hujan yang membawa keberkahan umat yang 
ada di bumi. Air, di samping berguna untuk 
minum dan memasak, juga untuk menyuburkan 
tanaman, membangkitkan tenaga listrik, men- 
dinginkan mesin-mesin kendaraan, dan se- 
bagainya (OS. Oaf (50J: 9). 

Selanjutnya, di dalam Al-Our'an terdapat 
pula kata mubirakatan (&& ) yang diulang empat 
kali sebagaimana pengulangan kata mubarakun 
dan mubirakan tersebut di atas. Penggunaan kata 
mubarakatan ini berbeda dengan penggunaan kata- 
kata sebelumnya. Kata ini di dalam Al-Our'an 
digunakan untuk menerangkan berbagai macam 
kebaikan yang bersifat material dan spritual. 
Manusia, misalnya, membutuhkan rahmat dan 
keselamatan dari Tuhan. Hal ini termasuk di 
dalam arti kata mubirakatan (OS. An-Nair (241: 35). 
Selain itu, cahaya yang dilimpahkan Tuhan ke 
dalam hati sanubari manusia yang diumpamakan 
seperti misykat (14 )juga disebut mubirakatan. 

Kata mubarakatan selanjutnya digunakan 
untuk menjelaskan perlunya memiliki sikap yang 
memandang bahwa manusia di sisi Allah swt. 
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sama dan sejajar sehingga antara yang satu dan 
lainnya tidak ada halangan bergaul. Dengan 
demikian, timbul keakraban yang membawa ke- 
berkahan (OS. An-Nir (24): 61). Selain itu, kata 
mubarakatan juga digunakan untuk menjelaskan 
sifat atau keadaan malam diturunkannya Al- 
Our'an yang penuh kemualiaan dan keberkahan 
(OS. Ad-Dukhan (441: 33). 

Jika ketiga kata tersebut dibandingkan, 
akan segera terlihat bahwa kata mubirak (34 ) 
di dalam Al-Our'an digunakan untuk me- 
nerangkan keberkahan yang bersifat spritual. 
Sementara itu, kata mubirakan (&4 ) digunakn 
untuk menerangkan keberkahan yang bersifat 
material dan kata mubirakatan (&,& ) digunakan 
untuk menerangkan keberkahan yang bersifat 
material dan spritual. 

Selanjutnya, karena keberkahan tersebut 
pada hakikatnya berasal dari Tuhan, di dalam 
Al-Our'an terdapat pula bentuk kata kerja yang 
menunjukkan waktu lampau (fil midhi - pzL Ja), 
yaitu kata tabiraka (5G ). Kata ini di dalam Al- 
Our'an diulang sembilan kali dan sebagai 
pelakunya adalah Allah sendiri. Yakni, Allah-lah 
yang memberikan keberkahan itu, baik ke- 
berkahan spritual, material, atau kedua-duanya 
sekaligus. (OS. Al-Furgan (25): 61 dan OS. Ghafir 
(40): 64). & Abuddin Nata & 


MUBIN (ce) 

Mubin adalah bentuk ism fa'il dari abana— yubinu — 
ibinatan (SU) — — 5), turunan dari huruf ba', 
ya, dan niin, , memiliki dua makna denotatif, yaitu 
'jarak' dan 'tersingkap'. Dari makna yang 
pertama, 'jarak', lahir bentuk lain, seperti bain 
(55 - pemisah, antara) karena merupakan batas 
yang jelas antara dua hal atau tempat: bin (24 - 
wilayah yang dapat dijangkau pandangan mata) 
karena merupakan jarak tertentu yang dapat 
dijangkau penglihatan mata: “berbeda' karena 
dua hal yang berbeda pasti memiliki jarak yang 
dapat memisahkan keduanya. Dari makna yang 
kedua, 'tersingkap', berkembang menjadi, antara 
lain: 'menjelaskan' karena menyingkap hakikat 
sesuatu: “fasih (ucapannya) karena lebih jelas 
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pengungkapannya, sehingga maksudnya ter- 
singkap dengan jelas pula: bayin ( 5G“ pen- 
jelasan) karena hal menyingkapkan makna yang 
masih samar-samar. Menurut Al-Ashfahani, 
istilah bayan tersebut digunakan untuk segala 
yang menyingkap sesuatu, lebih umum daripada 
menerangkan dengan ucapan saja. Lebih lanjut, 
dia mengatakan bahwa istilah itu dibagi kepada 
dua bagian, yaitu sesuatu yang menyingkap 

keadaan dirinya sendiri, misalnya OS. Yisuf (12): 

5, berbunyi: “Innenyeyatanai lil insani 'aduwwun 

mubin" (Lx das y-3W KEREN ol - Sesungguh- 

nya setan itu adalah musuh yang nyata bagi 
manusia). Dan sesuatu yang menginformasikan 
atau menjelaskan yang lain (melalui ucapan, 
tulisan, ataupun isyarat), misalnya OS. An-Nahl 

(16): 44. 

Kata mubin dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an disebutkan 523 kali dan kata mubin sendiri 
terulang 119 kali. Secara umum, kata mubin di 
dalam Al-Our'an digunakan sebagai sifat atau 
keadaan, baik yang menunjukkan sesuatu yang 
baik maupun sesuatu yang jelek. Kata mubin di 
dalam Al-Our'an digunakan sebagai sifat-sifat 
sesuatu, antara lain sebagai berikut. 

1. Berkaitan dengan sesuatu yang baik, antara 
lain: (a) untuk menyatakan sifat-sifat Nabi 
Muhammad saw, yaitu sebagai Rasulullah 
yang benar dengan menggunakan istilah al- 
balaghul mubin (El adi - - penyampai yang 
nyata), disebutkan tujuh kali, misalnya OS. 
AI-MS'idah (5J: 92: nadzirun mubin, (pop 25 
pemberi peringatan yang nyata) disebutkan 
dua belas kali, misalnya OS. Al-A'raf (7): 184: 
dan rasilun mubin, (“4 Jye) 5 utusan yang 
nyata) disebutkan dua kali, misalnya OS. Az- 
Zukhruf (43): 29: (b) untuk menjelaskan 
bahwa Al-Our'an adalah wahyu Allah yang 
dapat membedakan antara yang hak dan 
yang batil dengan menggunakan istilah niirun 
mubin (-- )p- cahaya yang nyata), seperti 
disebutkan di dalam OS. An-Nisa (4): 174 
kitabun mubin (rm DS - kitab yang nyata), 
disebutkan dua belas kali, misalnya OS. Al- 
MS'idah (5): 15, dan gur Anun mubin ("j4 S3 


616 


Kajian Kosakata 


Mubin 


Al-Our'an yang nyata), disebutkan dua kali, 
misalnya OS. Al-Hijr (15J: 1, serta 'arabiyyun 
mubin (ym Pe (Al-Our'an itu) benar-benar 
berbahasa Arab): (c) untuk menyatakan 
bahwa Allah swt. adalah Mahabenar, benar 
janji dan ancaman-Nya, hari pembalasan- 
Nya, dan Mahaadil dengan menggunakan 
istilah haggun mubinun (54 5x - kebenaran 
yang nyata), disebutkan aan kali, misalnya 
OS. An-Niir (24): 25, 

2. Berkaitan dengan sesuatu yang tidak baik, 

antara lain (a) untuk menjelaskan sifat orang 
yang mengingkari nikmat Allah swt. dengan 
menggunakan istilah kaffirun mubin (Hz. "sis 
- kekufuran yang nyata), seperti dinyatakan 
di dalam OS. Az-Zukhruf (43): 15: (b) untuk 
menyatakan kerugian yang diperoleh oleh 
orang-orang yang mengingkari utusan Al- 
lah dan menyembah berhala dengan meng- 
gunakan istilah khusranun mubin ( (24 NW 
kerugian yang nyata (di dunia dan di 
akhirat)), disebutkan tiga kali, misalnya OS. 
Al-Hajj (22): 11: (c) untuk menjelaskan 
bahwa setan adalah musuh yang nyata bagi 
manusia dengan menggunakan istilah 
'aduwwun mubin ( (4 ye - musuh yang 
nyata), disebutkan ssulah kali, misalnya 
OS. Al-Bagarah (2): 168: (c) untuk me- 
nyatakan bahwa umumnya yang digunakan 
orang kafir untuk menantang utusan Allah 
yang membawa bukti yang nyata dan 
kebenaran adalah sihir dengan meng- 
gunakan istilah sihrun mubin (£x4 "m - sihir 
yang nyata), disebutkan sepuluh kali, misal- 
nya OS. Al-Ma'idah (5J: 110: (d) untuk 
menyatakan sifat atas mereka yang me- 
nentang kodratnya sebagai manusia yang 
diciptakan dari setetes mani dengan istilah 
khashimun mubin ( Ix4 Awas - musuh yang 
nyata), disebutkan tiga kali, misalnya OS. 
An-Nahl (16): 4. 

Adapun kata mubin yang digunakan ber- 
kaitan dengan keadaan, antara lain sebagai 
berikut: 

1. Berkaitan dengan keadaan yang baik, antara 
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lain (a) untuk menjelaskan bahwa segala yang 
terjadi di dunia ini mengenai kehidupan 
manusia dan makhluk-makhluk yang lain 
telah ditulis di dalam kitab Lauh Mahfuz, 
dengan menggunakan istilah imdmin mubin 
(om 24) - kitab induk yang nyata), seperti 
dinyatakan di dalam OS. Yasin (36: 12: (b) 
untuk menjelaskan bahwa setiap kaum dan 
setiap rasul Allah membutuhkan suatu bukti 
atau mukjizat yang nyata dengan mengguna- 
kan istilah sulthinun mubin ( ea oa - 
kekuatan yang nyata), disebutkan 22 kali, 
seperti yang diberikan kepada Nabi Musa as. 
sebagaimana dinyatakan di dalam 05. Had 
(11): 96, dan istilah balaun mubin ( KE | al - 
nikmat yang nyata), seperti dinyatakan di 
dalam OS. Ad-Dukhan (44): 33: (c) untuk 
menyatakan mereka yang mendapat ke- 
beruntungan, mendapatkan rahmat Allah 
(surga) dan dijauhkan dari azab neraka 
dengan menggunakan istilah al-fauzun mubin 
(&eJl ia - keberuntungan yang nyata), 
disebutkan dua kali, misalnya OS. Al-An'aim 
(61: 16: (d) untuk menyatakan kemenangan 
yang diperoleh di dalam peperangan dengan 
menggunakan istilah fathan mubina ( Ex4 &5 

- kemenangan yang nyata), seperti di- 
nyatakan di dalam OS. Al-Fath (48): 1, dan (e) 
untuk menyatakan keutamaan yang di- 
peroleh Nabi Sulaiman as. sebagai ahli waris 
Nabi Daud as. dengan menggunakan istilah 
al-fadhlun mubin (Jl Jadi « karunia yang 
nyata), seperti dinyatakan di dalam OS. An- 
Nam! (27): 16. 


. Berkaitan dengan keadaan yang tidak baik, 


misalnya (a) untuk menjelaskan bahwa 
mereka yang tidak mengenal Tuhan karena 
mereka belum kedatangan rasul Allah, 
sehingga mereka menyembah berhala, dan 
mereka yang mencintai sesuatu melebihi 
cintanya kepada Allah akan mendapatkan 
kesesatan Tenan menggunakan istilah 
dhalalun mubin ( 9 J5 - kesesatan yang 
nyata), disebutkan lima belas kali, misalnya 
OS. Ali Imran (3): 164 dan mereka yang tidak 
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mau mendengar seruan utusan Allah dengan 
istilah laghawiyyun mubin (“3 ts - ke- 
sesatan yang nyata), seperti dinyatakan di 
dalam OS. Al-Oashash (28): 18: (b) untuk 
menyatakan dosa bagi mereka yang men- 
dustakan Allah swt. dan rasul-Nya dengan 
istilah itsman mubina (Cas LSI - dosa yang 
nyata), disebutkan empat kali, misalnya OS. 
An-Nisa (4): 50. & Arifuddin Ahmad & 


MUBSHIRAH (3as ) 

Mubshirah adalah bentuk ism fa'il (pelaku) yang 
muannast (feminim), bentuk mudzakkar (maskulin)- 
nya adalah mubshir (2m ) yang berasal dari kata 
kerja abshara — yubshiru — ibshdran (— ',ax — at 
VC! ), turunan kata yang tersusun huruf b4', shd, 
dan 14 (5). Menurut Ibnu Faris, akar kata 
tersebut memiliki dua makna denotatif, yaitu 
'mengetahui' dan 'menebalkan'. Makna pertama 
(mengetahui) berkembang menjadi, antara lain 
'melihat' karena untuk mengetahui sesuatu 
umumnya melalui penglihatan, 'mata' karena 
digunakan untuk melihat dan selanjutnya menge- 
tahui: 'memikirkan' karena pengetahuan me- 
rupakan hasil pemikiran: dan 'bukti' atau 'alasan' 
karena merupakan dasar pengetahuan. Adapun 
makna kedua (menebalkan) berkembang menjadi, 
antara lain 'menumpuk' karena menjadikan 
sesuatu tersusun hingga tebal. 

Kata mubshirah dan pecahannya di dalam 
Al-Our'an terulang 148 kali dan kata mubshirah 
sendiri terulang tiga kali, yaitu pada OS. Al-Isra' 
(17): 12, 59 dan OS. An-Naml (27): 13. Adapun 
yang berbentuk mudzakkar, (mubshir) juga terulang 
tiga kali, yaitu OS. Ytinus (10): 67, OS. An-Naml 
(271: 86, dan OS. Ghafir (401: 61. 

Kata mubshirah di dalam OS. Al-Isra' (17J:12 
berarti 'terang', seperti dinyatakan: “Waja'alnd 
dyatan nahiri mubshiratan” ( Sama JET dala Ulang» 
Dan Kami jadikan tanda siang itu terang). Makna 
itu pula yang digunakan untuk bentuk mudzakkar- 
nya (mubshir) di dalam OS. Yiinus (10): 68, OS. An- 
Nami (271: 86, dan OS. Ghafir (40): 61 yang 
berbunyi: “wan nahira mubshiran” (Yaar 34, - 
Dan Yang menjadikan siang terang). Makna itu 
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merupakan makna konotatif, yaitu “menjadikan 
mata melihat'. Menurut Al-Ourthubi, maksud 
ayat-ayat tersebut adalah Allah yang menjadikan 
matahari bersinar terang pada siang hari, 
sehingga mata dapat melihat. Penafsiran ini 
sejalan dengan teori optika modern yang me- 
nyatakan bahwa mata dapat melihat karena 
adanya sinar yang memantul menembus masuk 
ke dalam kelopak mata. Ayat-ayat tersebut juga 
menunjukkan bahwa siang yang terang me- 
rupakan sebagian tanda-tanda kekuasaan Allah 
swt. Dengan adanya siang yang terang, manusia 
dapat berusaha mencari nafkah dan merupakan 
salah satu sarana untuk menentukan musim dan 
bilangan tahun. 

Adapun kata mubshirah di dalam OS. Al-Isra' 
(17): 59 dan OS. An-Naml (27): 13 berarti 
'memperlihatkan'. Di dalam OS. Al-Isra' (17): 59 
dinyatakan bahwa Allah swt. memberikan 
mukjizat kepada Nabi Shaleh as. berupa unta 
untuk 'memperlihatkan' kekuasaan-Nya dan 
kebenaran rasul-Nya kepada umatnya. Ke- 
beradaan unta betina itu merupakan permintaan 
umat Nabi Shaleh as. untuk membuktikan 
kerasulannya. Meskipun permintaan mereka itu 
telah dikabulkan, mereka tetap saja tidak 
beriman. Bahkan, mereka mengganggu dan 
membunuh unta betina tersebut. Akibatnya, 
mereka diazab Allah dengan mendatangkan 
gempa, sehingga mereka menjadi mayat-mayat 
bergelimpangan, seperti dinyatakan di dalam 
OS. Al-A'raf (7): 78. Di dalam OS. An-Naml (27): 
13, kata mubshirah digunakan berkaitan dengan 
mukjizat Nabi Musa as., yakni mukjizat yang 
diberikan Allah kepada Nabi Musa as. berupa 
tongkat yang dapat berubah menjadi ular dan 
apabila tangannya dikeluarkan dari kantong 
bajunya, maka tangannya berwarna putih dan 
bersinar. Kedua mukjizat itu memperlihatkan 
kebenaran kerasulan Nabi Musa as. kepada 
Firaun dan para pengikutnya. 

Jadi, mukjizat yang diberikan Allah swt. 
kepada rasul-rasul-Nya, khususnya kepada 
Nabi Shaleh as. dan Nabi Musa as. merupakan 
mubshirah. Dengan demikian, kata mubshirah di 
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dalam Al-Our'an digunakan dengan makna 
konotasi, 'terang' dan 'memperlihatkan'. Makna 
kedua, 'memperlihatkan', yang digunakan 
berkaitan dengan mukjizat yang memiliki dua 
dimensi, yaitu dapat dilihat dengan mata kepala 
dan dapat pula dilihat dengan mata hati dengan 
memikirkan keberadaannya (mukjizat). 

& Arifuddin Ahmad & 


MUDHA'AFAH ( 155122 ) 

Kata mudha'afah (x2xs. ) adalah ism mashdar 
(yXas «| - bentuk infinitif) dari dhd'afa — yudhA'ifu 
(Last — 215) dan disebut satu kali di dalam 
Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Ali Imran (3J: 130. 
Di dalam bentuk f1 mudhiri' (? Ca: Je - kata kerja 
yang menunjukkan waktu sekarang atau akan 
datang) yudha'ifu — yudhd'af (2 seta: — List ) kata 
itu disebut sembilan kali, di dalam bentuk kata 
benda dhi f/dhi'fain ( .zime/ Sa» ) disebut sembilan 
kali, dan dalam bentuk adh'ff ( su-i ) disebut dua 
kali. Kata lain yang seasal dengan itu adalah dha'f 
(45) yang merupakan bentuk mashdar (xXx 
bentuk infinitif) dari dha'ufa (“115 )- Kata itu di 
dalam berbagai bentuknya disebut 31 kali, 
berbentuk dha'ufa (-1215) dua kali, dhaf (5x2) 
empat kali, adh Gf/mudh'if (“uxa:/ DWsi ) tiga kali, 
dan istadh'afa — yastadh'if( “sasaziy — Sarat )13 kali. 

Kata mudha@'afah (us) ) berarti “berlipat 
ganda', seperti di dalam OS. Ali Imran (3): 130 
dan OS. Al-Bagarah (2): 245. Bentuk lain yang 
sama artinya adalah dhi'f (4x2 - dengan kasrah 
dhad), seperti OS. Al-A'raf (7): 38, OS. Al-Isra' (17): 
75, OS. Saba' (341: 37, OS. Shad (38): 61, OS. Al- 
Bagarah (2): 265, dan OS. Al-Ahzab (33): 30 dan 
68. “Ya Tuhan kami, berilah kepada mereka azab 
dua kali lipat dan kutuklah mereka dengan 
kutukan yang besar'. 

Secara bahasa, mudha'afah (x2xa, ) berarti 
'menambah jumlah sesuatu, dan menjadikan- 
nya dua kali atau lebih banyak'. Menurut Al- 
Ashfahani, kata itu berarti ' mengumpulkan hal 
yang sama', dan seterusnya. Ini sejalan dengan 
penggunaannya di dalam Al-Our'an. 

Mudhf'afah (1552: ) digunakan juga dalam 
konteks rangsangan pelipatgandaan pahala bagi 
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orang-orang yang bersedekah, menafkahkan 
sebagian hartanya pada jalan Allah, OS. Al- 
Bagarah (2): 245, juga dalam konteks pelipat- 
gandaan siksaan (OS. Al-Ahzab (331: 30 dan 68). 
& Ahmad Rofig & 


MUDBIRIN (253) 

Kata mudbirin adalah bentuk ism f4'il (kata benda 
yang menunjukkan pelaku) dari kata adbara — 
yudbiru — idbiran (963 — xx — si), yang berasal 
dari kata dasar dabara (5:5). Kata mudbirin 
merupakan bentuk jamak (ganda) dari mudbir. 
Kata ini ditemukan sebanyak delapan kali di 
dalam Al-Our'an: dua kali dalam bentuk tunggal 
mudbir (3), dan enam kali dalam bentuk jamak 
mudbirin ( 230) 

Secara etimologis, kata dabara berarti 
belakang, lawan depan. Pengertian kata ini 
kemudian berkembang menjadi beberapa ma- 
cam. Raghib Al-Ashfahani mencatatnya menjadi 
empat macam pengertian. Pertama, berarti 'lari', 
sebagaimana terdapat di dalam OS. Al-Anfal (8J: 
15 yang melarang umat Islam lari kalau bertemu 
musuh orang kafir. Kedua, berarti “berlalu', 
seperti terdapat di dalam ayat wallaili idz4 adbara 
(ati Ja, - demi malam apabila telah berlalu). 
Ketiga, berarti 'meninggalkan'. Ini dapat dilihat 
umpamanya di dalam ungkapan Dabara Fulin al- 
gaum (#A 55) 5- Si Fulan meninggalkan suatu 
kaum). Keempat, berarti “berpaling', seperti 
terdapat di dalam ayat tsumma adbara wastakbara 
(Ktu, 531 8 - kemudian dia berpaling dan 
menyombongkan diri) di dalam Al-Gur'an OS. 
Al-Muddatstsir (74): 23. Semua pengertian ini 
tidak keluar dari makna asalnya 'membelakangi'. 

Berdasarkan pengertian-pengertian di 
atas, maka kata mudbirin (-: 2 ) dipakai di dalam 
Al-Our'an di dalam arti “orang yang meninggal- 
kan' dan 'orang yang membelakangi atau 
berpaling . Di dalam konteks pertama, Al-Our'an 
menjelaskan rencana Nabi Ibrahim untuk meng- 
hancurkan berhala kaumnya, setelah mereka 
pergi meninggalkan tempat berhala tersebut (OS. 
Al-Anbiya' (21): 57). 

Di dalam konteks yang kedua, Al-Our'an 
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menjelaskan bahwa orang yang membelakangi 
atau berpaling tersebut disebabkan karena takut 
atau menolak kebenaran yang disampaikan oleh 
rasul Allah kepada mereka. Di dalam pengertian 
pertama, Al-Our'an menjelaskan bagaimana 
Nabi Musa lari ke belakang setelah melihat 
tongkat yang dilemparkannya berubah menjadi 
ular (OS. An-Naml (27): 10, OS. Al-Oashash (281: 
31). Di dalam OS. At-Taubah (9J: 25, Al-Gur'an 
menjelaskan ketakutan umat Islam menghadapi 
tentara kafir pada perang Hunain, sehingga 
mereka lari ke belakang bercerai berai. Hal ini 
disebabkan oleh kesombongan mereka yang 
merasa kuat dengan jumlah besar dan me- 
nganggap enteng lawan. Namun, Allah akhirnya 
membantu umat Islam dengan menurunkan 
tentara-Nya yang terdiri dari malaikat. Di dalam 
ayat lain, Al-Our'an juga menjelaskan bahwa 
pada Hari Kiamat, umat manusia lari ke belakang 
untuk menyelamatkan diri dari azab Allah. 

Di dalam pengertian kedua (yaitu mem- 
belakangi atau berpaling), Al-Our'an me- 
nyebutkan bahwa orang kafir (membelakangi, 
berpaling) itu sama dengan orang mati dan orang 
tuli, karena mereka tidak mau mendengar 
kebenaran dan berpaling membelakanginya (OS. 
Ar-Rim (|30J: 52). Pada ayat lain, Al-Our'an 
menceritakan bagaimana umat Nabi Ibrahim 
berpaling membelakanginya setelah Nabi 
Ibrahim menyampaikan kebenaran dari Allah. 
& Muhammad Igbal & 


MUDDATSTSIR (5 Sa) 

Kata muddatstsir Salak nama salah satu surah di 
dalam Al-Our'an, yang menempati urutan ke- 
74 di dalam mushaf. OS. Al-Muddatstsir (74) 
terdiri atas 56 ayat, termasuk golongan surah- 
surah Makkiyah. Nama Al-Muddatstsir diambil dari 
kata al-muddatstsir yang terdapat pada ayat 
pertama surah itu. 

Ada beberapa riwayat mengenai sejarah 
turunnya surah ini. Riwayat itu antara lain 
disebutkan di dalam hadits riwayat Bukhari dan 
Muslim yang berasal dari Jabir ra. yang me- 
nyampaikan apa yang disampaikan oleh Rasul, 
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yaitu, “Ketika aku sedang berjalan, aku men- 
dengar suara dari atas, maka, aku arahkan 
pandanganku ke langit. Tiba-tiba malaikat yang 
datang kepadaku di Gua Hira (kulihat) duduk di 
atas sebuah kursi di antara langit dan bumi. Maka, 
aku bertekuk lutut dan terjatuh ke tanah. Aku 
segera kembali kepada keluargaku (Khadijah) dan 
berkata, “Zammilini zammilani (565 363)" 
maka, turunlah ayat-ayat, “Yd ayyuhal-muddatstsir 
(Sami Et - Hai orang yang berselimut) sampai 
dengan wa ar-rujza fahjur (36 231, - Dan 
perbuatan dosa (menyembah berhala) ting- 
galkanlah) (OS. Al-Muddatstsir (74|: 1-3) 

Muddatstsir adalah ism f@'il (J6 —! - kata 
benda yang menunjukkan pelaku) dari iddatsara 
(& ). Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, 
Plasa berasal dari kata mutadatstsir (555 ). 
Di situ ta di-idghim ( #E5I- memasukkan satu 
huruf ke huruf lain)-kan jadi dal. Tadatstsara ("57 ) 
menurut pengarang kitab Al-Mu'jam Al-Wasith 
berarti seseorang yang memakai ditsar (6, ) dan 
menutupi diri dengan itu (labisad- -ditsir wa 
tagaththd bih - « Jari, JAN ya ). Adapun ditsir 
adalah sejenis kain yang diletakkan di atas baju 
yang dipakai untuk menghangatkan dan/atau 
dipakai sewaktu orang berbaring/tidur. Dengan 
kata lain, kata itu dapat diterjemahkan 'selimut'. 
Kata muddatstsir berarti “orang yang berselimut. 

Bila kata 'orang yang berselimut' di- 
kaitkan lebih jauh dengan sebab turunnya ayat, 
arti yang ditunjuk oleh peristiwa tersebut 
adalah “orang yang diselimuti'. Pengertian ini 
didukung oleh suatu giraat yang dinisbahkan 
kepada Ikrimah, yaitu (Y@ ayyuhal-mudatstsar - 
fu gu), yang menyelimuti beliau adalah 
istrinya, Khadijah. 

Muhammad Husain Ath-Thabathabai me- 
nafsirkan ayat ini dengan, “Wahai orang yang 
berselimut dengan kain untuk tidur”. Di dalam hal 
ini, Allah menghadapkan pembicaraan kepada 
Nabi Muhammad saw. sesuai dengan ke- 
adaannya waktu itu, untuk menghibur dan 
melambangkan rasa kasih sayang. Ath- 
Thabathabai juga berpendapat bahwa yang 
dimaksud dengan tadatstsur (berselimut) di 
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dalam ayat ini adalah pakaian kenabian (an- 
nubuwwah) yang disamakan dengan pakaian 
dan perhiasan yang dipakai. Menurut pakar 
yang lain, maksudnya ialah saat-saat Nabi ber- 
tahannuts di Gua Hira' yang jauh dari peng- 
lihatan manusia. Maka, ayat ini seakan-akan 
berbicara dengan beliau sesuai dengan situasi 
waktu itu. Pendapat lain lagi mengatakan 
bahwa yang dimaksud dengan 'berselimut' di 
sini ialah beristirahat dan bersenang-senang. 

Ikrimah, sebagaimana yang dikutip Al- 
Ourthubi, berpendapat bahwa maksud al- 
muddatstsir ialah kenabian (nubuwwah -:55 ) dan 
beban kenabian. Allah memanggil kekasih-Nya 
sesuai dengan sifat dan keadaannya waktu itu, 
dan Tuhan tidak mengatakan “Ya Muhammad” 
atau “YA Fulin.” Ini dimaksud untuk menunjuk- 
kan sikap lunak, lembut, dan kasih sayang. 
& Hasan Zaini & 


MUDZAKKIR (S5) 

Kata mudzakkir ( 8 ) merupakan bentuk ism fa'il 
(js «| - kata benda menunjukkan pelaku) dari 
kata: dzakkara — yudzakkiru — tadzkiran - mudzakkir 
(SE — FX — 55). Di dalam Al-Our'an, 
kata mudzakkir (552) disebut satu kali, yakni 
terdapat di dalam OS. Al-Ghasyiyah (881: 21, dari 
95 kali penyebutan bersama kata lain yang seasal 
dengan kata itu. 

Secara bahasa, kata mudzakkir ( &&: ) berarti 
'pemberi peringatan' atau 'pemberi nasihat' 
(pelakunya), sedangkan isi peringatan atau 
nasihat yang diberikan itu disebut adz-dzikra, 
misalnya kitab suci Al-Our'an. Surah peringatan 
disebut mudzakkir (55: ) dan dzikr Allah (31 53) 
berarti 'mengingat Allah'. 

Secara terminologis, kata mudzakkir (55 ) 
berarti 'seseorang yang diberi wewenang atau 
tugas untuk memberi peringatan atau nasihat 
kepada orang lain tentang suatu masalah, dengan 
tujuan orang yang dinasihati itu dapat me- 
mahami dan diharapkan bisa kembali kepada 
kebenaran'. Di dalam Al-Our'an, pemberi we- 
wenang itu adalah Allah swt., sedangkan yang 
diberi wewenang pertama kali adalah Rasul 
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Allah (OS. Al-Ghasyiyah (88): 21) dan kemudian 
berlaku bagi orang lain, seperti ulul-amr. 

Peringatan itu ada kalanya ditujukan a) 
kepada manusia yang telah melampaui batas 
(OS. Yasin (361: 19): b) agar manusia tidak tertipu 
dengan kesesatan di dunia dan tidak celaka 
nantinya di akhirat (OS. Al-An'am (f6l: 70): c) 
untuk mengingatkan kita agar tidak lupa dari 
kebenaran yang pernah diterima (OS. Al-An'am 
(61: 44): d) sebagai sarana untuk mendekatkan 
diri kepada Allah, bersujud, bertasbih serta tidak 
sekali-kali menyombongkan diri (OS. As-Sajadah 
(32): 15). 

Ath-Thabathabai mengemukakan bahwa 
peringatan atau nasihat itu pada hakikatnya 
mengandung unsur manfaat. Jika tidak, maka 
tugas pemberi peringatan akan menjadi sia-sia. 
Manfaat itu akan lebih terasa lagi bagi orang yang 
punya kecenderungan kepada kebenaran atau li 
man yakhsya (55 al) (OS. Al-AMa (87): 8 - 11). 

Ibnu Jarir Ath-Thabari, ketika menafsirkan 
kata fa dzakkir ("55 ) di dalam OS. Al-Ghisyiyah 
(88): 21 di atas, menjelaskan bahwa Allah 
berkata kepada Nabi Muhammad saw.:, “Hai 
Muhammad! Berilah peringatan hamba-Ku 
dengan ayat-ayat-Ku dan berilah pelajaran 
dengan bukti kebenaran (hujjah)-Ku serta 
sampaikanlah kepada mereka risalah-Ku.” Kata 
innamG anta mudzakkir (“55X ci CS) ), bahwa Allah 
berkata, “Sesungguhnya Aku mengutusmu 
kepada mereka, ya Muhammad! sebagai 
mudzakkir untuk mengingatkan mereka kepada 
nikmat-Ku, memperkenalkan kepada mereka 
akan kewajiban-kewajiban mereka dan memberi 
mereka pelajaran.” Nabi Muhammad hanya 
diberi wewenang oleh Allah sebagai pemberi 
peringatan, dan tidak diberi kuasa oleh Allah 
untuk memaksa mereka untuk beriman kepada 
Allah (mushaithir/musallith - SEX: ) atau 
membawa mereka kepada yang diinginkan oleh 
Rasul Allah. Untuk beriman atau tidak, me- 
rupakan hak atau wewenang Allah swt. (OS. 
Ibrahim (14): 4 dan OS. Al-Bagarah (2): 213). 

Agar peringatan atau nasihat yang di- 
berikan oleh mudzakkir ( &X. )itu bemanfaat, Al- 
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Our'an selalu mengaitkannya dengan himbauan- 
himbauan lain untuk berkesadaran atas ke- 
kuasaan Allah. Pada OS. Al-Ghasyiyah (88): 1- 
16, manusia diajak terlebih dahulu merenungkan 
kehidupan di akhirat nanti, sebagai bukti akan 
ada kehidupan abadi setelah kematian. Setelah 
itu, pada ayat 17-20 surah yang sama, manusia 
diajak kembali kepada kehidupan dunia dengan 
memerhatikan alam sekitarnya sebagai lahan 
kehidupan. 

Ayat-ayat ini pada mulanya berkaitan 
dengan keadaan kehidupan bangsa Arab sebagai 
pedagang. Pertama sekali Allah menyuruh 
memerhatikan kendaraan (unta) sebagai alat 
angkutan (Ayat 17). Lalu, memerhatikan langit 
sebagai payung di malam hari dengan alat 
penerang bintang agar tidak tersesat (Ayat 18 
dan OS. An-Nahl (16): 16). Memerhatikan 
gunung sebagai tempat berteduh dan ber- 
istirahat dari perjalanan pada siang hari serta 
dari terik matahari (Ayat 19). Kemudian, 
memerhatikan bumi yang terhampar sebagai 
tempat berusaha (Ayat 20). Az-Zamakhsyari 
mengatakan bahwa tidak ada alasan lagi bagi 
manusia untuk mengingkari Allah sebagai khalik 
yang berkuasa membangkitkan manusia untuk 
menjalani kehidupan akhirat nanti. Agar ma- 
nusia tidak ingkar, Nabi Muhammad saw. diberi 
wewenang oleh Allah sebagai mudzakkir. Manusia 
yang mengingkari peringatan disamakan oleh 
Allah dengan orang buta (al-a'md - 4:4), di 
dalam arti buta dari kebenaran (OS. Ar-Ra'd (13|: 
19), sementara yang mematuhinya diumpama- 
kan sebaliknya (OS. Al-Furgan (25J: 73). 

Petunjuk bagi mudzakkir di dalam mem- 
berikan peringatan atau nasihat dijelaskan oleh 
Allah dengan tiga cara, yakni dengan hikmah 
(tegas), memberi contoh yang baik, dan meng- 
ajak berdialog (OS. An-Nahl (16): 125). Ketiga cara 
di atas disesuaikan dengan keadaan orang yang 
diberi peringatan atau nasihat. & Yaswirman & 


MUFASHSHAL (Kai: ) 
Kata mufashshal ( Jain ) berasal dari kata fashala 
(js )yang berakar pada huruf fd, shdd, dan lam. 


Mufashshal 


Menurut Ibnu Faris, kata fashala (f5) berarti 
'memisahkan sesuatu dari sesuatu yang lain', 
atau 'memutuskan'. Menurut Al-Ashfahani kata 
tersebut dapat bermakna: (1) fashalal gaumu 'an 
makini kadzd (1S X2 (il jas « kaum itu 
keluar dari tempat itu), seperti firman Allah OS. 
Al-Bagarah (2): 249. Di dalam teks ini, dipahami 
bahwa Thalut telah keluar bersama dengan 
tentaranya, sehingga terjadilah pemisahan 
antara kedua kelompok (yang meninggalkan dan 
yang ditinggalkan) tersebut: (2) digunakan pula 
pada al-af'al dan al-agwal (WA, JW - per- 
buatan dan perkataan), seperti firman Allah di 
dalam OS. Ad-Dukhan (4): 40. Maksudnya, hari 
diputuskannya kebenaran dan kebatilan, se- 
hingga jelas terjadi pemisahan antara manusia 
yang hak dan yang batil secara hukum. 

Kemudian, kata fashala (jas ) itu dijadikan 
fil rubG'i (empat huruf), fashshala, yufashshilu, 
tafshilan (Hiasi «kak as) berarti bayyana (4 - 
menerangkan, menjelaskan) kemudian dijadikan 
mufashshal ( Lai: )isim maf'ul (objek penderita) yang 
maksudnya menjadikan sesuatu terpisahkan dari 
yang lain, sehingga tampak terperinci. 

Di dalam Al-Our'an, kata mufashshal di- 
temukan dua kali, terdapat di dalam OS. Al- 
An'am (6j: 114 dan OS. Al-A'raf (7): 133. Ayat 
pertama berkaitan dengan sikap kaum musyrik 
yang berkepala batu dan sikap mereka terhadap 
kerasulan Nabi Muhammad saw. Di dalam ayat 
ini, kaum musyrik masih enggan menyatakan 
ketundukannya terhadap agama yang dibawa 
Rasulullah saw., walaupun diketahui bahwa 
agama yang dibawa Nabi adalah agama yang 
benar. Oleh karena itu, di akhir ayat ini Allah 
tetap memberikan ajakan agar mereka se- 
nantiasa tidak ragu-ragu menerimanya (Al- 
Our'an). 

Menurut Ahmad Musthafa Al-Maraghi 
bahwa kata mufashshalan (45:35 ) itu dimaksud- 
kan adalah terperincinya sesuatu secara jelas 
antara yang hak dan yang batil, halal dan haram, 
dan hukum-hukum lainnya. Menurut Abu Ali 
Al-Fadl bin Al-Hasan Ath-Thabarsi, yang di- 
maksudkan kata mufashshalan ( 4:,::) adalah 
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telah dijelaskannya secara terperinci semua yang 
dibutuhkan (manusia) di dalamnya (Al-Our'an), 
seperti dikemukakannya secara terperinci 
antara kebenaran dan kebohongan di dalam 
agama. Demikian pula dikemukakan Ibnu Katsir 
bahwa kata tersebut diartikan mubayyinan (G4 - 
menjelaskan). Artinya, semua persoalan-per- 
soalan di dalam Al-Our'an dibahas secara jelas, 
sehingga tidak ada lagi persoalan yang samar 
bagi manusia. 

Jadi, pada prinsipnya ulama tafsir me- 
maksudkan kata mufashshal (jai: ) di atas adalah 
terurainya semua persoalan manusia dengan 
jelas di dalam Al-Our'an, sehingga tidak ada lagi 
alasan bagi manusia untuk tidak menerima 
ajaran yang dibawa oleh Rasul saw. 

Kata mufashshal (jai: ) yang kedua terdapat 
di dalam OS. Al-A'raf (7J: 133. Ayat ini berbentuk 
jamak muannats sdlim “mufashshalat (6.5 )'- 
Kata tersebut mengandung arti 'yang jelas. Ayat 
ini menerangkan kisah yang terjadi pada umat 
Nabi Musa as. yang angkuh dan sombong. 
Mereka sekali-kali menolak ajakan Nabi Musa 
as. untuk beriman kepada Allah swt. Oleh karena 
itu, diturunkanlah azab kepada mereka. Akan 
tetapi, cobaan itu tampaknya tidak membuat 
mereka merasa diazab atau diberi peringatan, 
bahkan mereka tetap menyombongkan diri dan 
tetap tidak beriman kepada Allah. Padahal, 
dengan kejadian itu sudah seharusnya mereka 
sadar bahwa apa yang disampaikan oleh Nabi 
Musa as. adalah benar. 

Ath-Thabarsi mengemukakan penafsiran 
mufashshalit (. 5.3) dari: (1) Said bin Jubair 
bahwa yang dimaksudkan mufashshalit adalah 
mukjizat yang menjelaskan, petunjuknya yang 
terang: (2) Mujahid memaksudkannya terperinci, 
atau sebagian terpisah dari bagian yang lain. Jadi, 
kata tersebut yang dimaksud adalah petunjuk- 
petunjuk (mukjizat) yang diturunkan Allah 
kepada umat Nabi Musa as. yang disampaikan 
secara terperinci. 

Lain halnya Ibnu Katsir, ia menafsirkan 
kata mufashshalat (dengan jelas) dikembalikan 
kepada ujian itu sendiri, yakni topan, belalang, 
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kutu, katak, dan darah merupakan bukti yang 
jelas atas kebenaran kekuasaan Tuhan. 

Kalau penafsiran pertama yang dipegangi, 
maka OS. Al-An' am (6): 114 dan OS. Al-A'raf (7J: 
133 memunyai kesamaan pengertian dan peng- 
gunaan, yakni keduanya menegaskan kejelasan 
dan keterperincian ajaran-ajaran yang diturun- 
kan Tuhan: akan tetapi, jika kita mengacu kepada 
penafsiran kedua, berarti OS. Al-An'am (6): 114 
dan OS. Al-A'raf (7): 133 diletakkan pada 
proporsi yang berbeda. Ayat pertama me- 
negaskan salah satu sifat kesempurnaan Al- 
Kitab, sedangkan ayat kedua merupakan bukti 
nyata yang Allah turunkan berupa cobaan 
secara bertahap. & Abustani Ilyas & 


MUELIH ( -d ) 

Muflih ( ski ) adalah ism f@'il dari aflaha — yuflihu — 
iflahan (Wi — mk — abi ). Di dalam berbagai 
bentuknya kata ini disebut 40 kali di dalam Al- 
Our'an. Di dalam bentuk fil madhi, aflaha (Sit) 
disebut empat kali, fil mudhari', tuflihu (&&), 
tuflihina ( yp35 ), yuflihu (mx), yuflihina (5 pak) 
disebut 23 kali, dan ism yang kesemuanya ber- 
bentuk ism fd'il (pelaku), al-muflihina ( 5 24x5 ) dan 
al-muflihina (“ix ) disebut 13 kali. 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa al-falah 
(794 ) adalah azh-zhafru wa idriku bughyatin 
(ab B3 ABI - memperoleh apa yang di- 
kehendaki). Kata ini seringkali diterjemahkan 
'beruntung', 'berbahagia', 'memperoleh ke- 
menangan', dan sejenisnya. 

Lebih lanjut, Al-Ashfahani membagi 
kebahagiaan menjadi, kebahagiaan duniawi dan 
kebahagiaan ukhrawi. Kebahagiaan duniawi 
adalah kebahagiaan yang membuat kehidupan 
dunia menjadi baik, bahagia, dan sejahtera, yaitu 
mencakup usia panjang, kekayaan, dan ke- 
muliaan, sedangkan kebahagiaan ukhrawi men- 
cakup empat hal, yaitu kekekalan (keabadian) 
tanpa kepunahan, kekayaan tanpa kemiskinan, 
kemuliaan tanpa kehinaan, dan pengetahuan 
tanpa kebodohan. Kebahagiaan ukhrawi inilah 
yang disebut kebahagiaan yang sesungguhnya 
sehingga dikatakan tiada kehidupan kecuali 
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kehidupan akhirat. 

Perincian Al-Ashfahani yang membatasi 
makna al-faliah di atas tampaknya tidak sejalan 
dengan penggunaan Al-Our'an. Di dalam an 
Thaha (20): 64, misalnya, kata aflaha ( Ji) 
disebutkan berkaitan dengan ucapan Firaun 
kepada para ahli sihirnya untuk bersatu meng- 
hadapi Musa as. dan menjanjikan nikmat dan 
hadiah yang besar jika mereka berhasil me- 
ngalahkan Musa di dalam suatu arena 'adu 
kekuatan ilmu yang disaksikan orang banyak 
(OS. Asy-Syu'ara' (261:7-42). 

Di dalam OS. Al-Mu'mintin (231: 1, aflaha 
(asi) disebutkan berkaitan dengan penegasan 
Allah swt. mengenai kebahagiaan orang-orang 
Mukmin, yaitu orang-orang khusuk di dalam 
shalat, menunaikan zakat, menjauhkan diri dari 
perbuatan sia-sia, tidak menggunakan alat 
kelaminnya kecuali secara sah, memenuhi amanat 
dan janji, serta memelihara waktu-waktu shalat. 

Bentuk lain adalah ism ff'il, al-muflih ( adi ) 
terulang sebanyak 13 kali di dalam Al-Our'an 
yang kesemuanya disebut di dalam bentuk jamak, 
al-muflihan (»p4x5 )- Para ahli tafsir mengartikan 
kata al-muflihin ini dengan “orang-orang yang 
selamat (terbebas) dari amarah dan azab Allah 
di akhirat kelak”. Orang-orang yang memperoleh 
predikat al-muflihin ini adalah yang berikut: 

1. Orang-orang yang muttagin, yakni orang- 
orang yang beriman kepada yang gaib, 
menegakkan shalat, menafkahkan harta, serta 
beriman kepada kitab yang diturunkan 
kepada Nabi Muhammad saw. dan kitab- 
kitab yang diturunkan sebelumnya, serta 
meyakini adanya hari akhirat (OS. Al- 
Bagarah (2): 1-5), 

2. Umat yang menyeru kepada kebaikan, me- 
nyuruh yang makruf dan mencegah dari 
kemungkaran (OS. Ali “Imran (3): 104): 

“ 3. Orang-orang yang timbangan amal ke- 
baikannya lebih berat di akhirat kelak (OS. 
Al-A'raf (7):8 dan OS. Al-Mu'minin (231: 102), 

4. Orang-orang yang mengikuti Rasul yang ummi 
(Muhammad saw.), menyuruh yang makruf 
dan mencegah yang mungkar, menghalalkan 
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yang baik dan mengharamkan yang buruk, 
beriman kepada Muhammad saw., menolong- 
nya, serta mengikuti petunjuk Al-Our'an yang 
diturunkan kepadanya (OS. Al-A'raf (7): 157), 

5. Rasul dan orang-orang yang beriman ber- 
samanya, yang berjihad dengan harta dan 
jiwa mereka di jalan Allah (OS. At-Taubah 
(S1: 88), 

6. Orang-orang Mukmin yang jika diajak untuk 
mengikuti Kitab Allah dan Sunnah Rasul- 
Nya, mengatakan sami'nd wa atha'nd (GS, Unas 
-kami mendengar dan kami menaatinya) (OS. 
An-Niir (24): 51), 

7. Orang-orang yang bertobat dan beriman 
serta mengerjakan amal saleh (OS. Al- 
Oashsash (281: 67): 

8. Orang-orang yang memberikan hak kerabat, 
fakir miskin, dan ibnus sabil (OS. Ar-Riim (30J: 
38): 

9. Orang-orang yang berbuat ihsin, yakni 
mereka yang mendirikan shalat, membayar 
zakat, dan meyakini adanya hari akhirat (OS. 
Lugman (31): 5): 

10. Para hizbullah, yakni mereka yang beriman 
kepada Allah dan hari akhir, yang mem- 
berikan nasihat kepada mereka yang me- 
nentang perintah Allah dan Rasul-Nya, 
meskipun dari kalangan bapak-bapak, anak- 
anak, saudara-saudara, atau kerabat-kerabat 
mereka (OS. Al-Mujadalah (58): 22): dan, 

11.Orang-orang yang lebih mengutamakan 
orang lain meskipun diri mereka sendiri 
sangat membutuhkan (OS. Al-Hasyr (591:9 
dan OS. At-Taghabun (64): 16). 

Di sisi lain, ditemukan lima golongan orang 
yang secara tegas dinyatakan Al-Our'an sebagai 
orang-orang yang tidak mungkin memperoleh 
keberuntungan. Kelima golongan orang tersebut 
adalah yang berikut: 

1. Orang-orang yang lalim, yaitu orang-orang 
yang membuat-buat kedustaan terhadap Al- 
lah atau mendustakan ayat-ayat-Nya (OS. 
Al-An'am (61: 21): 

2. Orang-orang yang berbuat kriminal (OS. 
Ytinus (10J: 17), 
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3. Para ahli sihir (OS. Yiinus (10J: 77), 

4. Orang-orang kafir, yakni orang-orang yang 
menyembah Tuhan yang lain di samping Al- 
lah (OS. Al-Mu'minin (23): 117): dan, 

5. Orang-orang yang melakukan kebohongan 
dengan mengatasnamakan Allah (OS. Yiinus 
(10): 69). & Salahuddin & 


MUFTARA ( (sis ). 

Kata muftard berasal dari kata kerja dasar fard — 
yafri — firyatan (G5 — 4 — 55 )- Menurut pe- 
ngarang kamus Mu 'jam Magayisil-Lughah, kata fara 
(«s5 ) pada mulanya berarti 'memotong sesuatu 
kemudian menggantinya dengan yang lain yang 
mirip dengan yang dipotong semula. Kemudian 
kata ini diartikan 'membuat kebohongan', 
karena orang yang berbohong sebenarnya telah 
memotong kebenaran dan menggantinya 
dengan kedustaan yang kelihatannya mirip 
dengan kebenaran semula. Oleh sebab itu kata 
fara sering diikuti oleh kata kadzib, seperti fara 
kadziban (is (ss - membuat kebohongan). Kata 
muftara («xx ) berasal dari kata kerja yang 
berpola ifti'al ( Jus ), yakni iftard — yaftari —iftira'an 
(s3 Na — 3 Aa ). Orang yang melakukan 
kebohongan (ism al-fa'il, pelakunya) disebut 
muftari («s px ), bentuk jamaknya adalah muftarin 
(085 ). Sesuatu yang dibuat-buat sebagai 
kebohongan disebut muftari (sx - suatu 
kebohongan yang dibuat-buat). Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, Al-Our'an menggunakan 
kata yang berasal dari kata fard untuk me- 
nunjukkan adanya kebohongan, perbuatan 
syirik (mempersekutukan Tuhan dengan yang 
lainnya), dan kezaliman. 

Kata muftara (sx ) di dalam Al-Our'an di- 
sebut dua kali, yakni pada OS. Al-Oashash (27): 
36 dan OS. Saba' (34): 43, sedangkan kata 
muftarayat ( »6”4x ) disebut satu kali, yakni pada 
OS. Hud (11): 13. 

Kata muftara di dalam Al-Our'an diguna- 
kan untuk menunjukkan bahwa ayat-ayat Allah, 
baik ayat-ayat Al-Our'an maupun tanda-tanda 
kekuasaan Allah lainnya di dunia ini (ayat 
kauniyah), seperti mukjizat para Nabi, se- 
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muanya itu dianggap oleh orang-orang kafir 
sebagai suatu kebohongan yang dibuat-buat. 
Misalnya, ketika Nabi Musa as. datang meng- 
hadap Firaun memperlihatkan tanda-tanda ke- 
kuasaan Allah berupa mukjizatnya yang dapat 
mengubah tongkat menjadi ular, tetapi Firaun 
menganggap hal itu sebagai sihir yang dibuat- 
buat saja sihrun muftara (si "4 )- Walaupun 
hati nurani Firaun mengakui kebenaran muk- 
jizat Nabi Musa itu, tetapi kemegahan dan 
kekuasaannya membuatnya sombong sehingga 
mengingkari kebenaran tersebut. Firaun pun 
berargumentasi bahwa ajaran yang dibawa 
Musa untuk menyembah Tuhan Allah yang Maha 
Esa, tidak pernah didengarnya dari nenek 
moyangnya terdahulu, bahkan para umat 
terdahulu justru mempersekutukan Tuhan (OS. 
Al-Oashash (27): 36). 

Ketika ayat-ayat Al-Our'an dibacakan di 
hadapan orang-orang kafir Ouraisy, mereka 
menuduh Nabi Muhammad saw. sebagai orang 
yang ingin menghalangi mereka mengikuti 
agama nenek moyang mereka. Ayat-ayat Al- 
Our'an itu sendiri dianggap sebagai suatu 
kebohongan yang dibuat-buat, 'ifkun muftard 
(ea 23) (OS. Saba' (34): 43). Nabi Muhammad 
sendiri dituduh sebagai orang yang membuat- 
buat kebohongan. Karena itu Allah swt. meme- 
rintahkan Nabi-Nya untuk menantang agar 
mereka menyusun sepuluh surah saja yang 
dibuat yang seperti Al-Our'an di dalam hal 
keindahan bahasanya, keteraturan redaksi, dan 
kedalaman maknanya. Untuk menyusun se- 
puluh surah itu mereka diperbolehkan meminta 
bantuan para ahli bahasa yang mereka kagumi 
untuk membuktikan kebenaran tuduhan ter- 
sebut (OS. Hiid (11): 13). Di dalam kenyataannya 
sampai saat ini tak seorang pun yang mampu 
menyusun kitab yang seperti Al-Our'an, jangan- 
kan sepuluh surah, satu surah saja tak ada pakar 
yang mampu membuatnya (OS. Al-Bagarah (21: 
23). Hal ini semua menunjukkan bahwa Al- 
Our'an itu benar-benar ciptaan Allah yang 
memiliki kemampuan jauh berbeda dengan 
kemampuan manusia sebagai makhlukNya. 
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Kata-kata lain yang berasal dari akar kata 
fara (55 ), selain digunakan untuk menunjukkan 
bahwa ayat-ayat Allah (seperti pengertian 
tersebut di atas), dianggap sebagai suatu ke- 
bohongan yang dibuat-buat, kata tersebut juga 
digunakan untuk menunjukkan bahwa segala 
sesuatu selain Allah yang dianggap sebagai 
tuhan oleh orang-orang musyrik merupakan 
suatu kebohongan yang dibuat-buat. Misalnya, 
umat Nabi Musa as. yang mengambil anak sapi 
jantan, al-'“ijl (Jadi) sebagai tuhan yang di- 
sembahnya mendapat kutukan dari Allah dan 
kehinaan di dunia. Karena mereka telah mem- 
buat kebohongan terhadap Allah (OS. Al-A'raf 
(71: 152). Demikian pula halnya Nabi Hud as. 
memandang kaumnya, kaum Ad sebagai orang- 
orang yang telah membuat kebohongan terhadap 
Allah, karena mereka mempertuhankan benda, 
bukan bertuhan kepada Allah (OS. Hid (11): 50). 
& Muchlis Bahar & 


MUHAIMIN, AL- (ya: ) 

Kata al-muhaimin (ee! ) diperselisihkan makna- 
nya oleh para ulama. Ada yang berpendapat 
bahwa kata ini sama dengan kata al-mu'min 
(33), karena asal kata al-muhaimin, menurut 
mereka adalah al-mu'amin. Huruf “a” (baca 
hamzah) yang kedua diganti dengan huruf “ya” 
sehingga menjadi mu'aimin. Selanjutnya huruf "a” 
(hamzah) yang pertama diubah menjadi ha' 
sehingga menjadi Muhaimin. Jika pendapat ini 
diterima, maka makna kata ini sama dengan 
makna mu'min (rujuklah ke sana!). 

Ada juga yang berpendapat bahwa kata ini 
terambil dari haimana-yuhaiminu, yang artinya 
antara lain: memelihara, menjaga, mengawasi, dan 
menjadi saksi terhadap sesuatu serta memeliharanya. 

Kata ini ditemukan dua kali dalam Al- 
Our'an, sekali menunjuk kepadasifat Allah pada 
OS. al-Hasyr (59): 23 dan kali kedua menunjuk 
kepada sifat Al-Our'an, yakni pada OS. al- 
Ma'idah (41: 48. 

Al-Our'an adalah Muhaimin terhadap 
kitab-kitab yang lalu, karena ia menjadi saksi 
kebenaran kandungan kitab-kitab yang lalu, jika 
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apa yang terdapat di sana sejalan dengan yang 
tercantum dalam Al-Our'an, demikian juga 
sebaliknya ia menjadi saksi bagi kesalahannya 
bila bertentangan dengan kandungan Al-Our'an. 
Dengan kesaksian itu Al-Our'an pun berfungsi 
sebagai pemelihara. 

Imam Al-Ghazali berpendapat bahwa kata 
al-Muhaimin yang menjadi salah satu Asma4' al- 
Husnd itu bermakna: “Allah yang menangani/ 
mengawasi urusan makhkluk-Nya dari sisi 
amal perbuatan mereka, rezeki, dan ajal mereka. 
Penanganan ini adalah dengan pengetahuan, 
penguasaan, dan pemeliharaan-Nya, karena 
semua yang menguasai hakikat sesuatu, ber- 
tanggung jawab, dan memeliharanya, adalah 
Muhaimin. Pengawasan merujuk kepada pe- 
ngetahuan, penguasaan kepada kudrat, dan 
pemeliharaan kepada akal. Karena itu siapa yang 
memiliki ketiga unsur di atas, maka dia adalah 
Muhaimin. Dan tentu saja tidak ada yang dapat 
menghimpun ketiganya secara sempurna kecuali 
Allah swt.” 

Al-Biga'i dalam tafsirnya memberikan 
penjelasan yang sangat tepat lagi indah tentang 
makna kata ini, serta penempatannya sebagai 
Asmg@' al-Husnd sesudah as-Salam (“x..Ji) dan al- 
Mu'min. Pakar tafsir kelahiran lembah Biga' di 
Syiria/Libanon itu (1406-1480 M) itu menulis 
antara lain bahwa untuk terpenuhinya rasa 
damai dan aman yang dikandung oleh kata as- 
Salam dan al-Mu'min, tentu diperlukan pe- 
ngetahuan yang sangat dalam menyangkut hal- 
hal yang bersifat tersembunyi, karena itu kedua 
kata tersebut disusul dengan sifat-Nya al- 
Muhaimin. Karena sifat ini bermakna kesaksian 
yang dilandasi oleh pengetahuan menyeluruh 
tentang detail, serta pandangan yang mencakup 
keseluruhan dari yang lahir maupun yang batin, 
maka tidak satu pun yang tersembunyi bagi- 
Nya, apalagi yang lahir dalam kenyataan. 

Karena sedemikian luas makna kata ini, 
maka hampir-hampir saja dikatakan bahwa 
sifat demikian tidak dapat disandangkan 
kepada makhluk-kecuali dengan toleransi 
dalam penggunaannya-karena makhluk tidak 
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dapat menyaksikan kecuali yang lahir saja, 
tidak batin. Dan karena itu pula banyak pakar 
bahasa Arab tidak menjangkau maknanya, 
disebabkan karena kandungan maknanya 
mengharuskan pengkhususannya kepada 
Tuhan, sebab sungguh jelas bahwa tiada yang 
bersifat muhaimin dalam arti menyaksikan 
sesuatu seperti yang dijelaskan di atas disertai 
dengan amanah kepercayaan penuh serta 
pemeliharaan dan penanganan yang sempurna 
kecuali Allah, sehingga hanya Dia pula yang 
menangani segala sesuatu menyangkut segala 
yang berkaitan dengan sesuatu itu, baik berupa 
rezeki, amal perbuatan, dan ajal. Demikian, 
kurang lebih pendapat Al-Biga'i. 

& M. Muraish Shihab & 


MUHAMMAD ( 4355) 
Kata muhammad ( Fans dari aspek semantik, 
Senar dari akar kata h4', mim, dan dai 
(J5 — & -s&). Bentuk mashdar (verbal noun) 
dari akar kata ini adalah hamd (23), yang 
memiliki makna 'pujian', antonim dari kata adz- 
dzamm (3S), 'cercaan'. Ucapan tahmid (x455) 
yang merupakan akronim dari frasa Al-hamdulillah 
(& 3xsJi) berarti 'segala puji bagi Allah dengan 
segala keutamaan' (ats-tsand'u 'alaihi bil-fadhilah/ 
Anna ads :€4). Di antara Asmbullah Al-Husna 
adalah al-hamid (x53) — dengan wazan (tim- 
bangan) fail (J-s) tetapi dengan maksud mafal 
(Jsxm 5 objek penderita)— yang bermakna 
mahmud (5434 ), "yang dipuji. Orang yang 
melakukan pujian disebut himid (4 ), dan di 
antara bentuk superlatifnya adalah hammad 
(55). Adapun kata muhammad itu sendiri — 
secara leksikal — memiliki arti 'orang yang banyak 
memiliki sifat-sifat terpuji', alladzi katsurah 
khishdluhu al-mahmildah (55 253 dtas OS ci). 
Dalam bahasa Arab, kata yang mengandung 
makna 'pujian' —selain kata hamd — adalah madh 
(z4) dan syukr (X4). Tetapi, menurut Al- 
Ashfahani dalam al-Mufradit dan Ibnu Manzhur 
dalam Lisinul “Arab, pujian dengan kata hamd lebih 
khusus pengertiannya dari kata madh dan lebih 
umum dari kata syukr , 'al-hamdu akhashshu minal- 
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madhi wa a'ammu minasy-syukt' (2 ara SAS KASN 
SES 35 #). Pujian dengan hamd lebih khusus 
dari madh, karena hamd hanya khusus untuk 
memuji sesuatu yang lahir dari hasil usaha 
(seperti kedermawanan, keluasan ilmu, dsb.), 
sementara madh mencakup juga pujian atas 
sesuatu yang lahir tanpa hasil usaha (seperti 
ketampanan wajah, fostur tubuh ideal, dsb). Di 
sisi lain, memuji dengan hamd lebih umum 
ketimbang memuji dengan syukr, karena syukr 
digunakan hanya untuk memuji dan berterima- 
kasih setelah adanya suatu pemberian, sementara 
hamd adalah pujian yang lahir semata-mata 
karena sifat-sifat terpuji yang dimiliki seseorang, 
terlepas dari ada atau tidaknya suatu pemberian 
darinya. Dengan demikian, dapat dikatakan 
bahwa 'setiap hamd adalah madh, dan tidak 
sebaliknya', kullu hamdin madhun wa laisa kullu 
madhin hamdan (Xx AP 3 ee 
sebagaimana dapat ditarik kesimpulan bahwa 
'setiap syukr adalah hamd , dan tidak sebaliknya', 
kullu syukrin hamdun wa laisa kullu hamdin syukran 
(UKS sa ag jas AI), 

Di dalam Al-Our'an, kata muhammad —yang 
secara leksikal berarti 'orang yang banyak 
memiliki sifat-sifat terpuji — itu disebut se- 
banyak 4 (empat) kali, di dalam empat surah, 
yaitu: OS. Ali Imran (3): 144, OS. Al-Ahzab (33|: 
40, OS. Muhammad (47): 2 dan OS. Al-Fath (47): 
29. Penggunaan kata muhammad di dalam Al- 
Our'an tertuju kepada ism 'alam (nama/proper name) 
bagi nabi terakhir yang memiliki sifat-sifat 
terpuji lagi mulia, Muhammad saw. Nama lain 
yang terdapat dalam Al-Our'an untuk me- 
nunjuki Nabi Muhammad saw. adalah kata 
ahmad (:5f), yang memang berasal dari akar 
kata yang sama dengan kata muhammad, dan 
disebut satu kali di dalam Al-Gur'an, yaitu di 
dalam OS. Ash-Shaff (61): 6. 

Adapun sebab turunnya ayat 144, OS. Ali 
Imran (3), adalah bahwa pada saat tersebar isu 
terbunuhnya Nabi Muhammad saw. yang 
dilontarkan orang-orang munafik pada perang 
Uhud, sebagian orang Islam ada yang berniat 
hendak keluar dari Islam (murtad). Allah 


EnsirLopepia AL-OuR'AN 


Muhammad 


mengecam hal itu dan berfirman, “Muhammad 
hanyalah seorang rasul, sama seperti rasul-rasul yang 
telah wafat sebelumnya. Ia sendiri akan wafat se- 
bagaimana para rasul sebelumnya. Karenanya, apabila 
Muhammad wafat, apakah kalian menjadi berbalik kepada 
kekufuran?” Kemudian Allah swt —melalui ayat 
ini— mengatakan bahwa barangsiapa yang 
kembali kepada kekufuran setelah menyatakan 
keimanan, hal itu tidak merugikan Allah sedikit 
pun, bahkan akan merugikan diri mereka sendiri 
dan terancam dengan siksaan. Sebaliknya, Allah 
swt. akan selalu memberi pahala kepada mereka 
yang tetap teguh dalam keislaman dan ber- 
syukur atas nikmat-nikmat-Nya. 

Para sejarawan Muslim mencatat — 
sebagaimana dipaparkan Al-Ourthubi ber- 
dasarkan riwayat Bukhari dan Ibnu Majah — 
bahwa, pada saat Nabi Muhammad saw. benar- 
benar wafat, seorang shahabat agung, Abu 
Bakar ra., menunjukkan kekuatan imannya. 
Tatkala banyak orang merasa galau dan shock 
mendengar wafatnya Rasulullah saw., Abu 
Bakar ra. tampil ke atas mimbar dan berkata, 
“Barangsiapa menyembah Allah, maka se- 
sungguhnya Allah Mahahidup dan tidak 
pernah wafat. Barangsiapa yang menyembah 
Muhammad, sungguh Muhammad telah wa- 
fat”. Kemudian Abu Bakar membacakan ayat 
ini, “Muhammad itu tidak lain hanyalah seorang rasul, 
sungguh telah berlalu sebelumnya beberapa orang 
rasul. Apakah jika dia wafat atau dibunuh kamu berbalik 
ke belakang (murtad)?” (OS. Ali Imran (3): 144). 
Khutbah singkat Abu Bakar itu menjadi pelipur 
kegelisahan para shahabat, sampai-sampai dari 
sudut masjid, Umar bin Khaththab ra. berkata, 
“Falaka'annani lam agra'hd illa yaumaidzin!" (Sung- 
guh, seakan-akan aku benar-benar baru mem- 
baca ayat tersebut pada hari ini!). 

Adapun di dalam OS. Al-Ahzab (33): 40 — 
ayat lain yang juga mengandung kata muhammad 
— tersimpul suatu ajaran tentang status anak- 
angkat dan posisi Nabi Muhammad saw. sebagai 
rasul terakhir yang diutus Allah kepada umat 
manusia. Dalam ayat ini, Allah menyatakan 
bahwa Muhammad saw. bukanlah bapak dari 
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lelaki mana pun yang hidup pada zaman Nabi, 
termasuk Zaid bin Haritsah, anak angkat beliau, 
sehingga beliau boleh menikahi Zainab binti 
Jahsy yang telah diceraikan oleh Zaid bin 
Haritsah sebagaimana disinggung pada ayat 37 
pada surah yang sama. Menurut Al-Ourthubi, 
ayat ini tidak bertentangan dengan keberadaan 
putera-putera beliau, Ibrahim, Al-Oasim, Ath- 
Thayyib, dan Al-Muthahhar, karena mereka 
wafat sebelum tumbuh dewasa. Adapun cucu 
beliau, Hasan dan Husain, pada saat itu masih 
kanak-kanak dan tidak bisa disebut sebagai lelaki 
dewasa yang hidup sezaman dengan Nabi. Jika 
demikian, untuk memelihara keagungan dan 
kemuliaan Nabi Muhammad saw., beliau lebih 
pantas menjadi bapak umatnya, sehingga istri- 
istri beliau menjadi haram untuk dinikahi 
sepeninggal beliau karena telah menjadi 
'ummahitul mu'minin' (para ibu kaum Mukmin). 
Keistimewaan ini Nabi saw. miliki, karena beliau 
adalah manusia paripurna yang menjadi utusan 
Allah dan penutup para nabi. 

Di dalam OS. Muhammad (47): 2, Allah 
menyatakan bahwa orang-orang yang beriman 
dan melakukan amal saleh, baik dengan mem- 
bantu menyiapkan tempat tinggal dan berbagi 
harta benda seperti yang dilakukan oleh kaum 
Anshar terhadap saudara seiman mereka dari 
kalangan Muhajirin, maupun dengan cara 
meninggalkan tanah kelahiran mereka (Mekah) 
untuk berhijrah di jalan Allah sebagaimana 
dilakukan oleh kaum Muhajirin, ataupun amal- 
amal yang diridhai Allah secara umum, bila 
kesemua amal-amaal saleh itu dilakukan dengan 
meyakini kebenaran risalah Muhammad saw. 
maka dosa-dosa mereka akan diampuni dan 
keadaan mereka akan menjadi baik, di dunia 
maupun di akhirat. Penting untuk dicatat 
bahwa kata muhammad dalam ayat ini diambil 
menjadi salah satu nama surah dalam Al- 
Our'an, yang menurut mayoritas ulama ter- 
masuk di antara surah-surah yang turun pada 
periode Madinah'/setelah hijrah (madaniyyah). 
Surah ini berada pada urutan ke 47 pada 
susunan mushhaf dan terdiri dari 38 ayat. 
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Ayat keempat dan terakhir yang menyebut 
kata muhammad secara eksplisit adalah ayat 29 
dalam OS. Al-Fath (47). Dalam ayat ini, Allah 
swt. menegaskan bahwa Muhammad saw. 
adalah benar-benar utusan-Nya. Ia hidup 
bersama para shahabatnya yang bersikap tegas 
terhadap orang-orang kafir, tetapi saling asih 
terhadap sesama mereka. Mereka selalu rukuk 
dan sujud mencari perkenan dan ridha Allah, 
dan tanda kekhusukan mereka terpancar dari 
raut wajah mereka yang membekas dari shalat 
yang sering mereka lakukan. Ciri-ciri mereka ini 
sebenarnya sudah termaktub di dalam Taurat. 
Di dalam Injil, ciri-ciri mereka diibaratkan 
sebagai tanaman yang mengeluarkan tunasnya. 
Tunas tersebut menyebabkan tanaman menjadi 
kuat, lalu tanaman itu menjadi besar, tegak dan 
kokoh di atas akarnya. Tanaman seperti itu tentu 
menyenangkan hati para penanamnya. De- 
mikian halnya dengan orang-orang Mukmin. 
Dengan kekuatan mereka, Allah akan membuat 
orang-orang kafir menjadi kesal dan jengkel. Dan 
Allah telah menjanjikan kepada orang-orang 
yang beriman dan mengerjakan amal saleh 
ampunan yang menghapus dosa-dosa mereka, 
serta pahala yang berlipat ganda. 

Kemudian, satu ayat yang menyebut nama 
Nabi Muhammad saw. dengan sebutan ahmad, 
kita dapati dalam firman Allah swt. di dalam 
OS. Ash-Shaff (61): 6: “Dan (ingatlah) ketika “Isi ibnu 
Maryam berkata, “Hai Bani Israil, sesungguhnya aku 
adalah utusan Allah kepadamu, membenarkan kitab 
sebelumku, yaitu Taurat, dan memberi kabar gembira 
dengan (datangnya) seorang rasul yang akan datang 
sesudahku, yang namanya Ahmad (Muhammad).” 
Maoka tatkala rasul itu datang kepada mereka dengan 
membawa bukti-bukti yang nyata, mereka berkata, “Ini 
adalah sihir yang nyata." 

Ayat ini menginformasikan bahwa Nabi 
Muhammad saw., sebagai Nabi terakhir, pada 
hakikatnya telah diketahui dan dikenal oleh 
orang-orang Yahudi dan Nasrani. Hal ini antara 
lain disebabkan mereka mendapatkan namanya 
tertulis di dalam Taurat dan Injil (OS. Al-A'raf 
(71: 157), sehingga di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
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146 dinyatakan bahwa mereka itu mengenal 

Muhammad saw. sebagaimana mereka me- 

ngenal anak-anak mereka. Kecuali itu, melalui 

OS. Ash-Shaff (61): 6 yang dikutip di atas, Allah 

hendak memberitahukan dan menguatkan hati 

Nabi Muhammad saw. bahwa tantangan kaum- 

nya atas risalah yang disampaikannya tidak 

lebih berat ketimbang tantangan yang dihadapi 
oleh nabi-nabi sebelumnya. Oleh karenanya, 

Nabi Muhammad saw. menyadari hal itu yang 

tergambar dalam sabda beliau, “Semoga Allah 

merahmati Musa as. Dia telah diganggu melebihi 
gangguan yang kualami ini, dan dia bersabar (maka aku 
lebih wajar bersabar daripada Musa as)." 

Menurut Thahir bin Asyur dalam at-Tahrir 
wat-Tanwir, yang dimaksud dengan frasa 'yang 
namanya Ahmad (-»4 2», dalam OS. Ash-Shaff 
(61): 6 di atas tidak lain adalah Nabi Muhammad 
saw., karena penyebutan kata 'nama' —ism 
(!)— dalam bahasa Arab dapat diposisikan 
pada tiga tempat: 

(1) Nama (— ) dalam arti 'yang dinamai' 
(4). Ini berarti bahwa 'yang dinamai itu 
—Muhammad saw. (yang secara leksikal 
berarti “orang yang banyak memiliki sifat- 
sifat terpuji')— adalah orang yang paling 
terpuji, ahmad, karena sifat-sifat mulia yang 
dimilikinya, baik secara psikis, fisik, moral, 
klan, dan keturunan, dsb. Boleh jadi juga, kata 
ahmad pada ayat di atas berarti bahwa risalah 
dan syariat 'orang yang dinamai' itu—yakni 
Muhammad saw. — adalah ahmad, yakni lebih 
sempurna dan lebih terpuji ketimbang 
risalah dan syariat Nabi Isa as. Pengertian 
seperti ini tersirat antara lain dalam Per- 
janjian Baru, Injil Yohanes: 14: “Aku akan 
meminta kepada Bapa, dan Ia akan memberikan 
kepadamu seorang Penolong yang lain, supaya ia 
menyertai kamu selama-lamanya, yaitu Roh 
Kebenaran...", kemudian dilanjutkan: “...Tetapi 
Penghibur, yaitu Roh Kudus, yang akan diutus 
Bapa dalam namaku, dialah yang akan me- 
ngajarkan segala sesuatu kepadamu dan akan 
mengingatkan kamu akan semua yang telah 
Kukatakan kepadamu." 
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Dalam pandangan Ibnu Asyur, apa yang 
terbaca dalam Injil Yohanes di atas, paling 
tidak mengisyaratkan dua hal: (a) mem- 
perkuat firman Allah swt. akan kebenaran 
berita gembira Nabi Isa as. tentang akan 
datangnya Nabi Penutup yang memiliki sifat 
terpuji, Muhammad saw, yang disebut di 
dalam Injil Yohanes dengan kata 'Penolong' 
dan 'Penghibur' (dalam Injil berbahasa Arab 
ditulis Fariglith ( 455,6 | yang berasal dari 
bahasa Romawi dengan arti al-mudafi | aa 
- 'penolong') atau al-musli | gl - “peng- 
hibur')): (b) Risalah yang dibawa oleh 
Muhammad saw. lebih sempurna dan terpuji 
, karena Injil Yohanes mengisyaratkan bahwa 
risalah 'Penolong' dan 'Penghibur' tersebut akan 
“menyertai kamu selama-lamanya”, yakni bersifat 
kekal sampai akhir zaman, dan “akan me- 
ngajarkan segala sesuatu kepadamu”, yakni ajaran 
dan risalah (Islam) tersebut bersifat universal 
dan komprehensif. 

(2) Nama («! ) dalam arti 'sebutan' ( S5) atau 
julukan yang baik (155, ). Secara demikian, 
maka Muhammad saw. adalah seorang nabi 
yang memiliki sebutan atau julukan yang 
ahmad, yakni 'sangat terpuji'. Dalam hal ini, 
Nabi Muhammad saw. bersabda, 'Aku adalah 
pembawa bendera pujian pada Hari Kiamat' 
(R3 ig NN sg 'b CI), dan Allah swt 
memberikannya 'posisi yang terpuji', 
"magaman mahmUdh (15 pax Celta). 

(3) Nama ( ! ) dalam arti 'alam ( «Js/proper name) 
yang, dengan nama itu, terbedakan antara 
seseorang dengan yang lain. Dalam hal ini, 
kata muhammad adalah bentuk ism maf'il (objek 
penderita) dari kata hammada-yuhammidu- 
muhammad (&54 — X4 — 165) yang ber- 
makna 'banyak dipuji': sebagaimana halnya 
kata mumaddah ( «4x4 ) terambil dari kata 
maddaha-yumaddihu-mumaddah (— # Xx — 7 XL 
cX ) jika madh (pujian) itu disebut ber- 
ulangkali. Dengan demikian, kata muhammad 
memunyai arti 'orang yang terpuji dengan 
pujian yang banyak dan disimbolkan dengan 
kata ahmad - 5S? Ga Ih YAA 6 
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Analisis Thahir bin Asyur mengenai kata 
ahmad sebagai salah satu nama Nabi Muhammad 
saw. sebenarnya telah dinyatakan sendiri oleh 
Nabi saw. sebagaimana terdapat dalam al- 
Muwaththa' dan Shahih Bukhari dan Muslim: “Aku 
memiliki lima nama, aku adalah Muhammad, aku 
adalah Ahmad, aku adalah al-Mahi (6) yang 
dengannya Allah menghapus kekufuran, aku adalah al- 
Hasyir (2) yang dikumpulkannya manusia di 
bawah kakiku, dan aku adalah al- Agib (“38 ).” 

Masih menurut Ibnu Asyur, kelima nama 
Nabi Muhammad saw. yang secara jelas terbaca 
dari hadits di atas sebenarnya mencakup nama 
dalam arti ism 'alam (proper name) maupun nama 
dalam arti 'julukan' atau 'sebutan' atas sifat-sifat 
khusus dan istimewa yang dimiliki Nabi 
Muhammad saw. Dalam kaitan dengan nama- 
nama Nabi Muhammad saw ini, sebenarnya 
masih banyak nama-nama lain dalam arti 
'sebutan' atau 'julukan'. Bahkan mengutip dari 
Abu Bakar bin Al-Arabi, Muhammad bin Yiisuf 
Ash-Shalihi (w. 942 H.) dalam Subulul Huda war- 
Rasyad fi Sirah Khairil 'Ibad, mensinyalir tidak 
kurang dari 500 nama-nama Nabi Muhammad 
saw., yang kebanyakannya —menurut Ash- 
Shalihi— berdasarkan pada riwayat yang lemah. 

Adapun di antara nama-nama Nabi 
Muhammad saw. yang dianggap memiliki 
landasan yang relatif dapat dipertanggung- 
jawabkan dan cukup masyhur —selain kelima 
nama yang disinggung di atas— adalah: al- Atga 
((£Si- yang paling bertakwa"), al-Ajwad (9 
- 'yang paling dermawan'), Akid ( x,.f - 'yang 
mengelakkan dari api neraka), al-Amin ( NI 
'yang terpercaya), al-Ummi ( DS - 'yang tak 
pandai membaca dan menulis'), al-Burhan (02 
- 'sang hujjah kebenaran'), at-Tadzkirah (3-5 8 - 
'sang pengingat") Habibullah (& Z5 - 'sang 
kekasih Allah'), al-Harish (es Ali “yang sangat 
menginginkan kebaikan'), Khitamun Nabiyyin 
(JL — 'penutup para nabi'), Khairul 
Bariyyah (8 A5 - 'makhluk terbaik'), al- 
Musyaffa' (Ex) — “yang diberi syafa'at'), ash- 
Shadig ( 3»Ea — "yang jujur”), ath-Thdhir (ps — 
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'yang suci”), ThAhd (45 ), al-Muballigh (Bi - 
“sang penyampai risalah), al-Mujtabd (AN - 
'yang terpilih), al-Muddatstsir (5341 - 'yang 
berselimut), al-Mushthafa (| Abs - "yang 
terpilih), al-Mushlih ( alah - 'sang reformis'), al- 
Ma'shiim (pasal - 'yang terpelihara dari dosa'), 
al-Mu'allim (Je 'sang guru'), al-Mugaffi (| & 

- 'sang panutan'), al-Basyir (52) - 'sang pemberi 
kabar gembira), an-Nadzir (3! - 'sang pe- 
nyampai peringatan), al-Munir (:44 - 'sang 
pemberi pencerahan'), al-Huda (539 - 'sang 
pemberi petunjuk') yisin («4 ), dan lain 
sebagainya. Selain itu, Nabi Muhammad saw. 
juga memiliki beberapa kunyah (155 - nama 
khas bangsa Arab yang didahului oleh kata abi 
( $! - 'bapak dari'J), antara lain: Abul-Oisim 
(li j1) dan Abul-Mu'minin (s1 Al). 

Satu hal yang perlu dicatat adalah, di dalam 
Al-Our'an —selain penyebutan secara eksplisit 
nama Nabi Muhammad saw.— terdapat cukup 
banyak ayat-ayat yang membicarakan tentang 
peri kehidupan beliau dengan tanpa menyebut- 
kan nama beliau secara langsung dan hanya 
menggunakan kata ganti 'dhamir (se). Dalam 
Wawasan Al-Our'an, M. Guraish Shihab me- 
nguraikan sekelumit peri kehidupan Rasulullah 
saw berdasarkan ayat-ayat Al-Our'an dan 
membaginya menjadi beberapa fase: 

Pada fase prakelahiran, misalnya, 
Muhammad saw. dinyatakan di dalam Al- 
Our'an sebagai nabi yang mendapatkan janji 
pembelaan dari para nabi, bahkan jauh sebelum 
kelahirannya (OS. Ali “Imran (3): 81) dan nama 
serta sosok Nabi saw. telah dikenal oleh orang- 
orang Yahudi dan Nasrani karena telah tertulis 
di dalam Taurat dan Injil (OS. Al-A'raf (7J: 157 
dan Al-Bagarah (2): 146). Pada fase prakenabian, 
di antaranya dinyatakan bahwa Muhammad 
saw. terlahir sebagai yatim, beliau hidup dalam 
keresahan melihat sikap masyarakatnya, ke- 
mudian Allah memberi petunjuk dan me- 
ngangkatnya menjadi Nabi (OS. Adh-Dhuha (931: 
6-8). Terkait dengan fase ini, Al-Our'an juga 
menyatakan tentang peristiwa 'pembedahan 
dada' Nabi (OS. Alam Nasyrah (94J: 1) dan 
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kondisi Nabi yang tidak dapat membaca dan 
menulis (ummiy) untuk menghindari keraguan 
atas kemurnian Al-Our'an (OS. Al-'Ankabiit (29): 
48, OS. Al-A'raf (7): 157-158, dan OS. Al-Jumu'ah 
162): 2). 

Pada fase kenabian, Al-Our'an antara lain 
menyatakan bahwa pada mulanya Nabi 
Muhammad — saat menerima wahyu pertama— 
bersikap 'ragu' dan 'gelisah' sebagaimana tersirat 
di dalam OS. Ytinus (10J: 94, tetapi Allah tidak 
meninggalkan dirinya (OS. Adh-Dhuha (93): 1-3), 
dan menyatakan bahwa kenabiannya itu bukan- 
lah hal yang baru bagi umat manusia (OS. Al- 
Ahgaf (461: 9). Namun demikian, kenabian 
Muhammad saw. berbeda dengan kenabian para 
nabi sebelumnya karena bersifat kekal dan 
universal (OS. Al-A'raf (7): 158). 

Mengenai akhlak dan fungsi kenabian 
Muhammad saw,, Al-Our'an menyatakan bahwa 
ia memiliki akhlak yang sangat mulia (OS. Al- 
Oalam (68): 4), sangat menginginkan kebaikan 
dan amat tinggi welas-asihnya (OS. At-Taubah 
(9): 128). Maka atas dasar budi pekerti yang 
sangat luhur itu, Allah menjadikan beliau 
sebagai rahmat bagi alam semesta dan teladan 
yang baik bagi umat manusia (OS. Al-Ahzab 
(831: 21). Betapa tidak? Muhammad saw. — 
sebagaimana disimpulkan dalam bait penyair 
Al-Bushiri— adalah, “Batas pengetahuan tentang 
beliau, hanya bahwa beliau adalah seorang manusia, 
dan bahwa beliau adalah sebaik-baik ciptaan Allah 
seluruhnya” . & Irfan Mas'ud & 


MUHYI, AL (dl) 

Kata muhyi ( ) yang terambil dari akar kata 
yang terdiri dari huruf-huruf Ha' dan Ya' 
memunyai dua makna dasar, pertama antonim 
mati dan kedua malu. 

Dalam Al-Our'an kata Muhyi hanya di- 
temukan dua kali, yakni dalam OS. Ar-Rim 
(30): 50 dan OS. Fushshilat (41J:39. Namun 
demikian, kata yang menunjuk kepada Allah 
sebagai yang menganugerahkan hidup di- 
temukan sekitar lima puluh kali. Objeknya 
adalah tanah gersang yang dijadikan-Nya 
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subur, atau manusia, baik dalam arti meng- 
hidupkan fisik dengan nyawa maupun kalbu 
dengan semangat atau iman, atau meng- 
anugerahkan kualitas hidup yang baik. 

Manusia juga diisyaratkan oleh Al-Our'an 
sebagai pemberi hidup-atas izin Allah, namun 
tidak dengan menggunakan kata Muhyi, tetapi 
dengan menggunakan kata kerja Ahya ( Fan 
dan yuhyi (« ) dalam arti memelihara nyawa 
seseorang seperti dalam (IS. Al-MS'idah (5: 32 
atau dalam arti menghidupkan kalbunya (OS. 
Al-Anfal (8): 24. Dalam OS. Ali Imran (3:4, Allah 
merekam ucapan Nabi Isaas.: (Sl 554 HF s5) 
“dan aku menghidupkan orang mati dengan seizin 
Allah." Kata “menghidupkan” di sini dalam arti 
mengembalikan nyawa seorang yang telah wafat 
atau dalam arti menghidupkan kalbunya yang 
gersang dengan iman. 

Menghidupkan juga dipahami sebagai 
memberi kebebasan bergerak, setelah ter- 
belenggu di dalam penjara, sebagaimana yang 
dimaksud oleh yang mendebat Nabi Ibrahim as. 
sebagaimana dalam OS. Al-Bagarah (2): 258. 

Allah yang menyandang namarsifat al- 
Muhyi («4 ) dipahami sebagai Dia yang 
menganugerahkan hidup bagi makhluk hidup, 
dengan aneka tingkat hidup: Dia yang meng- 
hidupkan tanah dengan curahan air, sebagai- 
mana Dia juga yang menghidupkan jiwa orang- 
orang yang taat dengan kesaksian wujud dan 
kekuasan-Nya, serta menghidupkan hati 
dengan semangat, cinta kasih, dan rahmat. 
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"Apakah orang yang sudah mati kemudian dia Kami 
hidupkan dan Kami berikan kepadanya cahaya yang 
terang, yang dengan cahaya itu dia dapat berjalan di 
tengah-tengah masyarakat manusia, serupa dengan orang 
yang keadaannya berada dalam gelap gulita yang sekali- 
kali tidak dapat keluar daripadanya?” (OS. Al-An'am 
(6): 122). 


Allah al-Muhyi adalah Dia yang meng- 
anugerahkan kualitas hidup yang sempurna 
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bagi yang beriman dan beramal saleh (OS. An- 
Nahl (16): 97). 

Allah yang mengatur turunnya hujan guna 
mengairi tanah sehingga ia hidup dengan aneka 
tumbuh-tumbuhan (OS. Az-Zukhruf (43): 11, 
Ar-Ra'd (13): 4). Allah juga yang melapangkan 
dada dengan iman, hidayah, dan semangat 
sehingga pemiliknya merasa hidup dalam 
bahagia (OS. Az-Zumar (39): 22). (Sebagai 
bandingan, lihat juga entri al-Hay). Demikian, wa 
Allah A'lam. (Lihat juga entri al-Hay). 

& M. Ouraish Shihab & 


MUJIB, AL (ali) 
Kata Mujib («m4 ) terambil dari kata ajaba 
(0) yang berarti menjawab. Dari akar kata 
yang sama lahir kata jawab ( —r,x- Ijawaban)), 
yakni membalas pembicaraan atau semacam- 
nya. Kata mujib adalah pelaku jawaban itu. 
Sementara ulama berpendapat bahwa kata ini 
pada mulanya berarti memotong seakan-akan 
yang memerkenankan memotong permohonan 
dan menghentikannya dengan jalan mengabul- 
kan, demikian juga yang menjawab pertanyaan, 
memotong pertanyaan dengan jawabannya. 

Dalam Al-Our'an, kata mujib hanya di- 
temukan sekali yaitu pada OS. Hiid (11): 61, 
demikian juga dalam bentuk jamaknya mujibiun 
(0m ) pada OS. Ash-Shaffat (87): 75. Tetapi 
ayat-ayat yang menggunakan akar kata tersebut 
ditemukan cukup banyak 

Allah Mujib adalah yang memerkenankan 
doa/permohonan hamba-hamba-Nya. Menurut 
Imam Ghazali al-Mujib adalah yang menyambut 
permintaan para peminta dengan memberinya 
bantuan, doa yang berdoa dengan mengabul- 
kannya, permohonan yang terpaksa dengan 
kecukupan, bahkan memberi sebelum dimintai 
dan melimpahkan anugerah sebelum dimohon- 
kan. Ini hanya dapat dilakukan oleh Allah, karena 
hanya Dia yang mengetahui kebutuhan dan hajat 
setiap makhluk sebelum permohonan mereka. 

Berdoa sangat dianjurkan oleh Al-Our'an 
dan Sunnah, doa adalah “mukh al-'ibadah 
(SI & ), yakni saripati ibadah, bahkan secara 
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tegas Allah menyatakan: ( TI Ri Uus 
— 5123 ) "Katakanlah! Tuhanku tidak menghiraukan 
kamu seandainya tidak ada doamu” (OS. Al-Furgan 
(25:77). (25 daa H3 5 083) “Berdoalah 
kepada-Ku niscaya Kuperkenankan, sesungguhnya 
orang-orang yang angkuh beribadah kepada-Ku akan 
masuk neraka jahannam dalam keadaan hina dina” (OS. 
Ghafir (40): 60). 

Seandainya tidak ada teks keagamaan yang 
menyatakan bahwa Allah Mijib, maka ayat ini 
dan semacamnya merupakan bukti bahwa Allah 
sangat memerkenankan doa. Bukan hanya sifat 
Mujib yang disebut dalam Al-Our'an tetapi juga 
kata kerja yang menunjuk kepadasifat ini. Antara 
lain firman-Nya: 
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"Tika hamba-hamba-Ku bertanya kepadamu (wahai 
Muhammad) tentang Aku, (jawablah) sesungguhnya 
Aku dekat. Aku perkenankan doa seorang yang berdoa 
apabila dia berdoa, maka hendaklah dia memperkenankan 
(panggilan)-Ku dan percaya pada-Ku” (OS. Al- 
Bagarah (2): 186). 


Ayat ini, di samping menegaskan perkenan 
Allah, juga mengisyaratkan cara berdoa serta 
syaratnya. 

Sifat Allah sebagai Mujib berfungsi saat 
permohonan diajukan kepada Allah, atau ketika 
lahir kebutuhan makhluk. 

Ketulusan, prasangka baik pada Ilahi, dan 
percaya penuh pada-Nya, serta keyakinan 
tentang kebenaran janji-janji-Nya, itulah kunci- 
kunci perkenan-Nya. Jangankan seorang Mukmin 
yang tulus, doa setan pun dikabulkan Tuhan 
ketika dia memohon untuk dipanjangkan usianya 
hingga hari Kebangkitan (baca OS. al-A'raf (7J: 
14-15). Memang pengabulan doa, tidak selalu 
harus dikaitkan dengan keimanan. “Hati-hatilah 
terhadap doa orang yang teraniya, walau dia kafir, karena 
tidak ada pembatas antara dia (doanya) dengan All 
Hanya harus disadari bahwa pengabulan ter- 
sebut berkaitan dengan kemaslahatan si 
pemohon, karena itu dia dapat segera dan sesuai 
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dengan yang dimohonkan, dapat juga ditunda 
atau diganti dengan sesuatu yang lebih baik bagi 
pemohon. Demikian, wa Allah A'lam. 

& M. Ouraish Shihab & 


MUJRIM (?x) 

Kata mujrim ( pm ) berasal dari kata jarama —yajrimu 
— jaraman (W,x — »xi — «2 ). Kata jarama berakar 
dari huruf-huruf jim («- ),ra G5) dan mim ( ") 
yang pada mulanya berarti gatha'a ( Aa me- 
mutuskan atau memotong). Pakar bahasa Al- 
Our'an, Al-Ashfahani menyatakan bahwa makna 
asal kata tersebut adalah 'memotong sesuatu 
yang seharusnya masih bersambung', seperti 
memotong atau memutuskan buah yang belum 
matang dari pohonnya. Pemotongan ini merupa- 
kan suatu pelanggaran atau perbuatan dosa: dan 
dari sini bahasa menggunakan kata jarama untuk 
segala macam pekerjaan yang tidak baik dan, atau 
bertentangan dengan ajaran agama. Dengan 
begitu, kata mujrim diartikan dengan al-mudznib 
(543), yakni 'yang berdosa', yang berbuat 
kesalahan', atau 'yang melakukan kejahatan'. 

Di dalam Al-Our'an, kata mujrim («,x) dan 
kata-kata yang seakar dengannya ditemukan 
sebanyak 66 kali. Kata al-mujrim («ml ) sendiri 
disebutkan hanya sekali, yakni pada OS. Al- 
Ma'rij (70J: 11. 

Di dalam Al-Our'an, kata mujrim (« -- ) dan 
yang seakar dengannya secara umum diartikan 
sebagai 'orang-orang yang berdosa'. Dosa-dosa 
dimaksud terkadang di dalam pengertian 'dosa- 
dosa kecil', tetapi tidak jarang pula pengertiannya 
mengacu kepada 'dosa-dosa besar tertentu'. 
Untuk pengertian “dosa-dosa kecil', misalnya di 
dalam OS. Saba (34): 25. M. Ouraish Shihab 
menerjemahkan kata Oul ( 15 ) dengan 'Ka- 
takanlah (kepada non-Muslim) dan kata ajramnd 
(S4) dengan 'dosa-dosa (kecil). Menurut Al- 
Maraghi bahwa di dalam ayat ini Allah me- 
ningkatkan penyadaran terhadap mereka di 
dalam berdebat, yaitu me-nisbah-kan dosa 
kepada diri kaum Mukmin, sedangkan amal di- 
nisbah-kan kepada lawan bicara mereka. Jadi, 
katakanlah kepada orang-orang musyrik itu 


GIS na sanam ja nina mem TE NSIKLOPEDIA- ATAU AN 


Mujrim, Al- 


bahwa kalian tidak akan ditanya tentang dosa- 
dosa yang kami lakukan maupun kesalahan- 
kesalahan yang kami perbuat. Kami pun tidak 
akan ditanya tentang amal yang kalian lakukan, 
berupa amal baik atau amal buruk. Ayat ini 
sejalan dengan firman Allah swt., “Jika mereka 
mendustakan kamu maka katakanlah, “Bagiku pe- 
kerjaanku dan bagimu pekerjaanmu. Kamu berlepas diri 
terhadap apa yang aku kerjakan dan aku pun berlepas 
diri terhadap apa yang kamu kerjakan”. (OS. Yinus 
 20J: 4). 

Adapun untuk pengertian “dosa-dosa besar 
tertentu', misalnya di dalam OS. Al-Ma'arij (701: 
11. Dosa besar yang dimaksudkan sebagai arti 
dari kata al-mujrim («4S ) di sini adalah 'ke- 
kafiran', yakni keinginan orang kafir menebus diri 
dengan anak-anak miliknya. Di dalam hal ini, 
Allah memberitakan kengerian pada Hari Kiamat, 
ketika orang kafir berkeinginan seandainya orang 
yang paling mulia menjadi tebusan sehingga 
orang itu menyelamatkan diri dari azab maka dia 
pun menginginkan anak-anaknya dijadikan 
tempat berlindung, atau bahkan seluruh peng- 
huni menjadi tebusan baginya agar dia selamat 
dari azab tersebut. Akan tetapi, hal itu tidak 
mungkin terjadi. 

Kata mujriman (& ) dimaksudkan pula 
sebagai dosa besar, seperti 'kemusyrikan', misal- 
nya di dalam OS. Thaha (20): 74. Pakar tafsir Al- 
Our'an, M. Ouraish Shihab menerjemahkan kata 
mujriman (LC px ) di sini dengan 'di dalam keadaan 
berdosa (mempersekutukan Tuhan), yakni 
berbuat kemusyrikan. 

Kata lainnya yang seakar dengan kata 
mujrim («-— ) adalah mujrimin/al-mujrimin 
(ep). Dosa-dosa besar yang di- 
maksudkan sebagai arti dari kata ini adalah 
'mendustakan ayat-ayat Allah dan menyom- 
bongkan diri', misalnya di dalam OS. Al-A'raf 
(7): 40. 

Kata mujrimin/al-mujrimin dimaksudkan juga 
sebagai dosa besar, seperti 'homoseksual', misal- 
nya di dalam OS. Al-A'raf (7J: 40 dan 84. Al- 
Maraghi menjelaskan bahwa ayat ini meminta 
perhatian agar manusia mengambil pelajaran 
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dari kisah Nabi Luth as., yang kaumnya me- 
lakukan homoseksual. Perbuatan tersebut ter- 
masuk dosa besar karena (1) merusak pemuda 
yang diakibatkan oleh pelampiasan syahwat 
yang berlebih-lebihan: (2) merusak kaum wanita 
yang ditinggalkan oleh suami-suami, lalu mereka 
harus merasa puas dengan kewajiban mereka 
untuk menjaga kesucian diri, dan (3) ber- 
kurangnya keturunan mengingat lazimnya hal 
itu (homoseksual) menyebabkan tidak suka kawin 
dan membuat para suami gemar mendatangi 
selain “tempat menanam benih" (faraj). 

Dosa besar lain yang ditunjuk sebagai arti 
dari kata mujrimin/al-mujrimin adalah 'tidak 
memercayai hari kebangkitan', misalnya di dalam 
OS. Al-Muddatstsir (74): 40-42, “Mereka tanya 
menanya tentang (keadaan) orang-orang yang berdosa. 
Apakah yang memasukkan kamu ke dalam Sagar 
(neraka)?”. Menurut Al-Maraghi bahwa mereka 
(yang berada di dalam kamar-kamar surga) 
menanyakan kepada orang-orang berdosa yang 
berada pada lapisan-lapisan bawah dari neraka, 
dengan pertanyaan, “Apa yang menjadikan kamu 
terjerumus ke dalam neraka?”. Di dalam hal ini, 
M. Ouraish Shihab menegaskan, pertanyaan yang 
menggunakan kata “apa” bukan “siapa” me- 
nunjukkan bahwa keterjerumusan tersebut 
adalah akibat langsung dari bentuk-bentuk 
perbuatan dosa tertentu dan yang oleh mereka 
dinyatakan melalui empat penyebab pokok, yang 
tertuang di dalam kelanjutan ayat yang dikaji (OS. 
Al-Muddatstsir (74): 43-46). Pertama, “Kami dahulu 
tidak termasuk kelompok orang-orang yang melaksanakan 
shalat”. Kedua, “Kami tidak (pula) memberi makan orang 
miskin”. Ketiga, “Kami terlibat di dalam pembicaraan batil 
bersama mereka yang membicarakannya”. Keempat, 
“Dan kami (ketika di dunia) mendustakan adanya hari 
kebangkitan. 

Pada sisi lain, dosa-dosa besar yang di- 
sandang oleh mereka yang dijuluki dengan 
mujrimanlal-mujrimin telah dikenal berdasarkan 
tanda-tanda yang ada pada mereka, seperti di 
dalam OS. Ar-Rahman (55): 41. Para mufasir 
mengemukakan bahwa orang-orang yang ber- 
dosa dikenal pada Hari Kiamat dengan adanya 
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tanda-tanda yang dapat membedakan mereka 
dari yang lain. Jadi, pada waktu itu tidak perlu 
bersoal-jawab karena tanda-tanda yang ada 
sudah dapat membedakan setiap orang yang 
berdosa dengan jenis dosa yang dia lakukan. Di 
dunia ini saja, orang dapat mengetahui dengan 
akalnya tentang kegunaan dari tanda-tanda itu. 
Tegasnya, bahwa setiap orang memunyai ke- 
adaan tubuh, akal, dan akhlak yang khusus, yang 
sebagian daripadanya dikenal oleh orang lain, 
meski hanya sedikit. Adapun pengetahuan 
tentang hal-ihwal selebihnya ada pada sisi Allah, 
yang Dia beritahukan kepada para malaikat pada 
hari kiamat sehingga malaikat-malaikat itu 
mengenal orang yang berdosa dari hal-ihwal 
tersebut. Kemudian, para malaikat menyeret 
orang-orang yang berdosa, kadang-kadang 
dengan memegang ubun-ubun dan kadang- 
kadang dengan memegang kaki mereka. Tindakan 
seperti ini merupakan salah satu cara penghinaan, 
perendahan, dan penyiksaan terhadap orang- 
orang yang mujrimin/al-mujrimin, di dalam arti 
'berbuat dosa besar'. « Muhammadiyah Amin & 


MUKHLISH ( yabu ) 
Ada 31 ayat Al-Our'an yang menyebut dan 
berkaitan dengan kata mukhlish (aw ), dengan 
berbagai perubahan bentuknya, seperti khalish, 
khalishah, mukhlash, mukhlishin, dan mukhlashin 
(Giaabad — (jalan — Gala — iale — Hal). 
Mukhlish berasal dari kata akhlasha, yukhlishu, 
ikhlashan (C5 — aku — asi), yang secara 
bahasa berarti 'yang tulus', 'yang jujur”, 'yang 
murni', yang bersih, dan 'yang jernih'. Ber- 
dasarkan pendekatan kebahasaan ini maka kata 
mukhlish atau khAalish searti dengan kata shafi (dari 
kata shifa, yashifu, shaufan - G'fo — Sijas — Co) 
Bentuk mashdar (X4: bentuk infinitif)-nya 
berupa ikhlish, sudah diserap ke dalam bahasa 
Indonesia secara utuh menjadi 'ikhlas', yang biasa 
diartikan sebagai 'tulus'. Di dalam Al-Our'an, kata 
mukhlish pada dasarnya mengacu kepada arti 
'ketulusan atau kemurnian hati seseorang di 
dalam beramal'. Akan tetapi, di dalam beberapa 
ayat, kata ikhlash memunyai arti lain, seperti kata 
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al- mukhlashin (--axii) pada OS. Yisuf (12): 24 
yang berarti 'orang-orang pilihan' dan kata 
khalashi (“f25) pada OS. Yusuf (12): 80, yang 
berarti 'menyendiri'. Kemudian, kata khalishah 
(Xl ) pada OS. Al-Bagarah (2): 94 dan OS. Al- 
An'am (6l: 139 yang berarti 'khusus'. Secara 
terminologis, kata mukhlish, berarti 'orang yang 
mengikhlaskan hati setulus-tulusnya di dalam 
upaya memurnikan ketaatannya kepada Allah 
swt. sehingga segala perilakunya selalu dilandasi 
oleh keikhlasan dan semangat ketaatan kepada- 
Nya. 

Seorang mukhlish memiliki ciri-ciri, antara 
lain a) melakukan ibadah yang semata-mata 
mengharap ridha-Nya (OS. Al-Bayyinah (98): 5), 
b): memurnikan motivasi, yakni di dalam segala 
perilakunya sehari-hari seorang mukhlis hanya 
akan dimotivasi oleh rasa tanggung jawabnya 
sebagai hamba terhadap ma'bud-nya (Allah swit.). 
Dengan demikian, ia akan menghilangkan 
keterikatannya kepada apa pun selain Allah swt. 
(OS. Ghafir (40): 14 dan 65): c) seorang mukhlis 
juga akan dengan tulus menjalankan ajaran 
agamanya (OS. Az-Zumar (39J: 2). Dengan ini, 
segala petunjuk Al-Our'an sebagai wahyu yang 
hak akan benar-benar menjadi pembimbing bagi 
dirinya: d) seorang mukhlis tidak akan goyah 
oleh segala macam gangguan, daya tarik ma- 
terial, dan tipu muslihat yang merusak ke- 
ikhlasannya. Ath-Thabari di dalam hal ini 
mengemukakan bahwa mukhlis meliputi ke- 
ikhlasan beribadah di dalam pengertian yang 
seluas-luasnya, tidak berlaku syirik, dan segala 
motivasi amalnya hanya semata-mata tertuju 
kepada-Nya. 

Di dalam konteks keikhlasan ini dapat 
dipahami perumpamaan sikap seorang hamba 
terhadap majikannya, seperti yang diisyaratkan 
pada OS. Az-Zumar (39): 29. Kesetiaan seorang 
hamba yang dimiliki oleh seorang tuan tentu 
tidak sama dengan kesetiaan seorang hamba 
yang dimiliki oleh beberapa tuan secara ber- 
serikat. Ia hanya akan mencurahkan kesetiaan 
dan pelayanannya kepada seorang tuannya 
secara penuh. Adapun hamba yang dimiliki oleh 
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banyak tuan akan membagi kesetiaan itu kepada 
mereka, yang boleh jadi kadar kesetiannya tidak 
sama. Begitulah gambaran seorang hamba yang 
ikhlas di dalam menyatakan kesetiaannya 
kepada zat yang memiliki dirinya, yakni Allah 
swt. Selain itu, seorang hamba yang ikhlas akan 
memurnikan keimanannya hanya kepada-Nya. 
Dia-lah Zat Yang Maha Esa, tempat meng- 
gantungkan segala harapan. Di dalam kaitan ini 
maka untuk surah yang ke-112 di dalam Al- 
Our'an Rasul saw. memberinya nama al-Ikhlish 
(SEYi), yakni memurnikan keesaan Allah swt. 

Seorang mukhlis di dalam beramal tidak 
harus menyembunyikan atau merahasiakan 
segala amal yang dilakukannya. Ini artinya, 
suatu amal kebaikan dapat dilakukan, baik 
secara terbuka maupun secara sembunyi- 
sembunyi (OS. Al-Bagarah (2): 271). Ada tempat 
seseorang dapat atau harus menampakkan 
usaha/sedekahnya, ada pula tempat untuk 
merahasiakannya. Namun, secara umum dapat 
dikatakan bahwa merahasiakannya lebih utama 
daripada mempermaklumkannya. Itu karena 
merahasiakan lebih dapat menjaga keikhlasan 
di dalam beramal dari unsur-unsur riyd' (s4, ) 
atau sum'ah (155). 

Secara psikologis, seorang mukhlis akan 
terhindar dari berbagai penyakit fisik yang 
diakibatkan oleh gangguan kejiwaan, seperti 
jantung, paru-paru, lever, dan ginjal. Demikian 
itu karena stabilitas kesehatan fisik seseorang 
erat kaitannya dengan ketenangan jiwa. 

« Utang Ranuwijaya & 


MUKIBB (15) 
Kata mukibb (S4) berbentuk ism fa@'il (kata 
pelaku) dari verba akabba ( & $( ). Sebuah verba 
mazid (bertambahan) huruf hamzah (f) di 
awalnya. Asalnya adalah verba kabba (£5). 
Menurut Ibnu Manzhur, mukibb berarti 'al- 
katsirun-nazhar ilal-ardhi' (231 4 De) - 
orang yang terus memandang ke tanah, sedang 
menurut Ash-Shabuni, adalah 'man yamsyi 
munakkisan ra'sahu' (xxl, UKG eks 153) 5 Orang 
yang berjalan dengan menundukkan kepala: 


Mukibb 


dan menurut Ismail Ibrahim, adalah "man 
ya'tsuru fi kulli sd'atin wa yakhirru 'ald wajhihi fi 
kulli khathwah' (4x3 KA EL data 
Ia NN (9 — orang yang terpeleset pada setiap 
saat dan jatuh tersungkur pada setiap langkah). 

Dalam Al-Our'an, kata mukibb («S4 ) di- 
sebutkan sekali, yaitu dalam OS. Al-Mulk (67): 22: 


IP Lea di Al Telah 2ngag JP UI Gi adl 


pe pra 
(Afaman yamsyi mukibban 'ala wajhihi ahdi amman 
yamsyi sawiyyan “ala shirathin mustagim) 
“Maka apakah orang yang berjalan terjungkal di atas 
mukanya itu lebih banyak mendapat petunjuk ataukah 
orang yang berjalan tegap di atas jalan yang lurus?” 


Sebagian besar penafsir memahami ka- 
limat 'man yamsyi mukibban 'ala wajhihi" 
(53 J2 3 gadi - orang yang berjalan 
terjungkal atas mukanya) berkaitan dengan 
orang kafir, sedangkan kalimat 'man yamsyi 
sawiyyan 'ala shirdthin mustagim' (& yo bi ta 
EA bl G£ - orang yang berjalan tegap di 
atas jalan yang lurus), berkaitan dengan orang 
beriman. 

Selanjutnya, ada beberapa pandangan 
penafsir terhadap ayat ini. Pertama, menyatakan 
bahwa ayat itu merupakan gambaran keadaan 
orang kafir di akhirat nanti. Oatadah me- 
ngatakan, “Orang kafir itu terjerumus ke dalam 
maksiat kepada Allah, maka mukanya dijungkal- 
kan oleh-Nya, sedangkan orang beriman berada 
di dalam agama yang jelas, maka dihimpunlah 
dia di atas jalan lurus pada Hari Kiamat.” Kedua, 
melihat, bahwa ayat ini merupakan gambaran 
tentang orang yang meniti jalan kesesatan dan 
jalan petunjuk di dalam kehidupan dunia ini. 
Ibnu Abbas mengatakan, 

SA Gi Sa spa 3 AAN Gia DL al Jia yh 
(Huwa matsal liman salaka tharigadh-dhalilah wa liman 
salaka tharigal-huda) 

“Ia adalah perumpamaan bagi orang yang berjalan di 
jalan kesesatan dan bagi orang yang berjalan di jalan 
kebenaran/petunjuk.” 

Ketiga, seperti diungkapkan oleh Ash-Shabuni, 
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dan yang lain-lain, bahwa OS. Al-Mulk (67): 22 
ini adalah perumpamaan yang diberikan Allah 
bagi orang yang beriman dan orang yang kafir. 
Bagi kafir, diumpamakan seperti orang buta yang 
berjalan tanpa petunjuk dan penglihatan ter- 
hadap jalan yang ditempuhnya sehingga ia 
selalu terjatuh dan tersungkur ke tanah, dan di 
akhirat mereka akan berhimpun dan berjalan 
menuju darakitul-jahim. Sedangkan orang yang 
beriman, seperti seorang yang benar-benar 
memunyai penglihatan yang berjalan di jalan 
lurus, sehingga ia terbebas dari kejatuhan dan 
ketergelinciran, dan di akhirat mereka berjalan 
menuju surga. 

Tentang pelajaran yang dikandung oleh ayat 
ini, Ar-Razi dan Al-Ourthubi melihat adanya tiga 
macam pelajaran. Pertama, penegasan bahwa 
orang yang berjalan pada jalan yang tidak lurus, 
bahkan mendaki dan menurun, ia akan tergelincir 
dan tersungkur di setiap saat. Kondisi orang ini 
berlawanan dengan orang yang berjalan pada 
jalan lurus yang selamat dan terhindar dari 
kejatuhan dan ketersungkuran. Kedua, suatu 
keprihatinan dan kasihan bagi orang yang 
berjalan dengan tanpa petunjuk ditambah dengan 
kebodohan yang berbeda dan tidak sama dengan 
orang yang berjalan dengan tujuan yang jelas dan 
disertai dengan ilmu pengetahuan serta ke- 
yakinan. Ketiga, penegasan bahwa orang buta 
yang tidak mendapat petunjuk akan selalu 
terjatuh, tidak sama seperti orang yang melihat 
dan berjalan pada jalan yang jelas. 

Selanjutnya, ada satu kata yang seakar 
dengan mukibb, yang disebutkan dalam Al- 
Our'an. Yaitu kubbat ( “) berbentuk kata kerja 
lampau mabni lilmajhil (pasif tanpa diketahui 
pelakunya). Kata ini disebutkan sekali dalam, 
yaitu OS. An-Naml (27): 90), 

UNP na Un MIT 3 Hasi HKI ATU Ab 3 
(Man ja'a bis-sayyi'ati fakubbat wujuhuhum fin-nir, 
hal tujzauna illd m4 kuntum ta'malin) 


“Dan barang siapa yang membawa kejahatan, maka 
disungkurkanlah muka mereka ke dalam neraka. Tiadalah 
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kamu dibalasi, melainkan Isetimpall dengan apa yang 
dahulu kamu kerjakan.” 


& Ris'an Rusli & 


MU'MIN, AL- ( gadi ) 

Al Mu" min (4 si ) terambil dari akar kata amina 
(Gp f). Semua kata yang terdiri dari huruf-huruf 
alif, mim, dan niin, mengandung makna pembenaran 
dan ketenangan hati. Seperti antara lain iman (01) ), 
amdnah (si ) dan aman (ut ). Aminah (amanah) 
adalah lawan dari khiyinah (khianat), yang 
melahirkan ketenangan batin, serta rasa aman 
karena adanya pembenaran dan kepercayaan 
terhadap sesuatu, sedang iman adalah pem- 
benaran hati dan kepercayaan terhadap sesuatu. 

Agama mengajarkan bahwa amanah/ke- 
percayaan adalah asas keimanan, antara lain 
berdasarkan hadits, “Tiada iman bagi yang tiada 
memiliki amanah.” Selanjutnya amanah yang 
merupakan lawan dari khianat adalah sendi 
utama interaksi. Amanah tersebut membutuh- 
kan kepercayaan, dan kepercayaan itu melahir- 
kan sakinah (ketenangan batin), selanjutnya ini 
melahirkan keyakinan. 

Dalam Al-Our'an, kata mu'min terulang 
sebanyak 22 kali, dan hanya sekali yang menjadi 
sifat Allah swt., yaitu dalam surah Al-Hasyr 
(591: 23. 

Az-Zajjaj, pakar bahasa Arab, menulis 
dalam bukunya Tafsir Asma' al-Husnd menulis 
beberapa pendapat tentang makna al-Mu'min 
sebagai sifat Allah. “Allah menamai diri-Nya 
Mu'min karena Dia Mmenyakaikan keesaan- -Nya 
sesuai firman-Nya: (45a Y! ai Ai 23) 
“Allah menyaksikan bahwa tidak ada Tuhan selain Dia” 
(OS. Ali “Imran (3): 18). Ada juga yang ber- 
pendapat - tulisnya lebih jauh-bahwa kata ini 
jika menyifati Allah maka berarti, “Dia yang 
memberi rasa aman dari siksa-Nya, siapa pun yang tidak 
wajar menerima siksa.” 

Pendapat lain tentang makna Mu'min yang 
menjadi sifat Allah dikemukakan oleh asy- 
Syangithi. Menurutnya al-Mu'min dapat ber- 
makna sebagai pembenaran Allah akan ke- 
imanan hamba-hamba-Nya yang beriman, dan 
ini mengantar kepada diterimanya iman mereka 
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serta tercurahnya ganjaran kepada mereka. Atau 
dapat juga dipahami sebagai pembenaran 
terhadap apa yang dijanjikan-Nya kepada 
hamba-hamba-Nya. 

Penulis cenderung memahami kata mu'min 
dalam arti pemberi rasa aman. Al-Our'an me- 
negaskan bahwa Allah adalah Pemberi rasa 
aman, antara lain dalam firman- “Nya pada OS. 
Ouraisy (1061: 4 (cs Heal: te oa Hakbi ali 
555) “Dan Dia (Allah) memberi mereka rasa aman dari 
ketakutan.” Ayat ini menunjukkan bahwa kaum 
kafir pun memperoleh rasa aman, namun tentu 
saja rasa aman yang sempurna dirasakan oleh 
orang-orang Mukmin. 
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oya 
“Orang-orang yang beriman dan tidak mencampurkan 
keimanannya dengan kezaliman/syirik, mereka itulah 
yang mendapatkan keamanan dan merekalah yang 
mendapatkan petunjuk” (OS. Al-An'am (6): 82). 


Memang banyak sekali ayat Al-Our'an 
yang menginformasikan dihilangkannya rasa 
takut dari kalbu orang-orang yang taat kepada- 
Nya, dan bahwa dengan iman dan amal saleh, 
Allah menukar rasa takut dengan rasa aman. 

Menurut Imam Al-Ghazali, mu'min adalah 
yang kepadanya dikembalikan rasa aman dan 
keamanan melalui anugerah tentang sebab-sebab 
perolehan rasa aman dan kemanan itu, serta 
dengan menutup segala jalan yang menimbulkan 
rasa takut. Tidak dapat digambarkan adanya rasa 
aman kecuali dalam situasi ketakutan, dan tidak 
pula ketakutan kecuali saat adanya kemungkinan 
kepunahan, kekurangan atau kebinasaan. Allah 
sebagai al-Mu'min adalah Dia yang tidak dapat 
tergambar dalam benak siapa pun adanya rasa 
aman dan keamanan kecuali yang bersumber dari- 
Nya. Hujjatul Islam ini selanjutnya memberi 
ilustrasi-tulisnya lebih kurang-sebagai berukut: 
“Seandainya seorang sedang dikejar-kejar oleh 
musuhnya, dan ketika itu dia tergeletak di satu 
jurang tidak dapat menggerakkan tubuhnya 
karena kelemahannya, dia tidak memiliki senjata, 
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kalaupun dia memiliki senjata, dia tidak mampu 
melawan musuhnya sendirian, bahkan walau dia 
memiliki bala tentara untuk membelanya dia 
tidak merasa aman dari kekalahan, tidak pula dia 
mendapatkan benteng tempat berlindung. Ke- 
mudian datang siapa yang mengalihkan ke- 
lemahannya menjadi kekuatan dan mendukung- 
nya dengan bala tentara dan senjata serta 
membangun di sekitarnya benteng yang kokoh, 
maka ketika itu dia telah memperoleh rasa aman 
dan keamanan, dan ketika itu juga yang mem- 
berinya itu dapat dinamai mu'min yang se- 
sungguhnya.” 

Manusia—tulisnya lebih jauh-adalah makh- 
luk yang secara fitri amat lemah, karena penyakit, 
rasa lapar, haus, serta berbagai ancaman yang 
dihadapinya, baik ancaman duniawi, lebih-lebih 
ukhrawi. Hanya Allah yang dapat memberinya 
rasa aman dan keamanan, yakni pada saat dia 
berlindung ke dalam benteng yang disiapkan- 
Nya. Benteng itu adalah keyakinan akan keesaan- 
Nya sebagaimana firman-Nya dalam sebuah 
hadits gudsi, “La Ilaha Illa Allah adalah benteng- 
Ku, siapa yang masuk benteng-Ku maka dia telah 
memperoleh keamanan dari siksa-Ku.” Demikian wa 
Allah A'lam. « M. @uraish Shihab & 


MUMAZZAO ( Sa ) 

Kata mumazzag (3554 )adalah bentuk ism maf'al dari 
kata mazzaga, yumazzigu, tamzig (Hj Sa Sp). 
Kata ini terambil dari akar kata yang terdiri atas 
tiga huruf, yaitu mim, zai, dan gif. Menurut Ibnu 
Faris, akar kata tersebut mengandung makna 
pokok 'robek'. Dari situ, berkembang kepada 
berbagai makna, seperti 'potongan kertas' dan 
"potongan sobekan kain' disebut mizg ( 8", ), unta 
yang sangat kencang larinya disebut ndgatun mizag 
(sz 5 - unta yang cepat larinya) karena seolah- 
olah kulitnya mau robek lantaran kencangnya 
larinya. Selanjutnya, kata mazzaga (54 ) juga 
dipakai dalam arti 'mencerai-beraikan sesuatu 
atau menghancurkannya' seumpama mencerai- 
beraikan sebuah kelompok, dikatakan mazzagtul 
gawm (#3 35: - saya mecerai-beraikan kelompok 
tersebut). 
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Di dalam Al-Our'an, kata tersebut dengan 
segala bentuk derivasinya terulang empat kali 
dengan bentuk fi madhi dua kali, satu mabni ma'lium, 
mazzaga (53 ), yaitu di dalam OS. Saba' (34): 19 
dan satu mabni majhil, muzziga (Sx ), yaitu di 
dalam OS. Saba (34): 7 dan dengan bentuk ism 
maf Dl, mumazzag ( 55-4 ) dua kali, yaitu di dalam 
OS. Saba (34): 7 dan 19. 

Penggunaan kata mumazzag ( 35-4 ) di dalam 
OS. Saba' (34): 7 menunjuk pada makna 'bercerai- 
berainya jasad manusia' atau 'hancurnya 
anggota tubuh manusia' setelah meninggal 
dunia. Ayat tersebut berkaitan dengan pe- 
ngingkaran orang-orang kafir di masa Nabi 
Muhammad saw. terhadap hari kebangkitan. 
Pengingkaran itu tercermin di dalam ungkapan 
mereka kepada teman-teman mereka: “Maukah 
kamu kami tunjukkan seorang laki-laki yang mem- 
beritakan kepadamu bahwa apabila badanmu telah hancur 
sehancur-hancurnya, sesungguhnya kamu benar-benar 
(akan dibangkitkan kembali dalam ciptaan yang baru” 
(OS. Saba' |34J: 7). Yang dimaksud seorang laki- 
laki di dalam ayat itu adalah Nabi Muhammad 
saw. Ungkapan tersebut di samping sebagai 
pengingkaran terhadap kebangkitan manusia 
setelah jasadnya hancur sehancur-hancurnya, 
juga merupakan ejekan dan olok-olokan terhadap 
Nabi: bahkan pada ayat selanjutnya mereka 
menganggap Nabi berbohong atau gila. 

Selanjutnya, kata mumazzag (35x ) pada OS. 
Saba' (34): 19 juga menunjukkan arti 'bercerai- 
berai' atau “hancur', yakni kehancuran yang 
menimpa kaum Saba karena keingkarannya 
terhadap nikmat-nikmat Allah. Ada yang 
menafsirkannya bahwa kehancuran itu adalah 
perpecahan setelah mereka bersatu. Asy-Sya'bi 
menyebutkan bahwa mereka bercerai-berai ke 
berbagai tempat, seperti suku Ansar pergi ke 
Yasrib, suku Gassan pergi ke Syam, suku Asad 
pergi ke Armani, dan suku Huzaah pergi ke 
Tihamah. & Muhammad Wardah Agil & 


MUNAFIOUN ( 5s) 


Kata munffigin (Has ) adalah jama' dari kata 
mundfig (& ) yang berasal dari ndfaga (36 ). 
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Mashdar-nya adalah nifag (3 ). Artinya adalah 
'keluar dari keimanan secara diam-diam'. Di 
dalam terminologi Islam, nifag diartikan sebagai 
'masuk ke dalam agama dari satu pintu dan 
keluar dari pintu yang lain'. Karena itu, orang 
munffig adalah orang yang secara lisan menerima 
Islam, tetapi secara diam-diam dan terselubung 
keluar dari Islam, atau menampakkan keimanan 
secara lisan dan menyembunyikan kekufuran di 
dalam hati. 

Di dalam Al-Our'an kata nafaga dengan 
berbagai derivasinya disebut 110 kali, masing- 
masing 73 kali berarti "nafkah atau memberi 
nafkah', 37 kali berarti 'kemunafikan' dan satu 
kali berarti lubang. 

Ayat yang berbicara mengenai ke- 
munafikan semuanya menggambarkan sikap 
dan perilaku yang jelek. Al-Our'an, misalnya, 
menggambarkan beberapa ciri dan kejelekan 
orang munafik, seperti kepribadian mereka yang 
terpecah dan bermuka dua, mereka menyatakan 
dirinya sebagai orang yang beriman, tetapi 
ucapan mereka tidak sesuai dengan apa yang 
tersimpan di dalam hatinya (OS. Al-MS'idah (5: 
41, OS. Ali Imran (3): 167, dan OS. Al-Hasyr (59J: 
11). Mereka tidak memiliki pendirian yang tetap, 
terutama di dalam bidang akidah. Bila berada di 
tengah-tengah umat Islam, mereka tampil 
seolah-olah seorang Muslim yang taat, tetapi bila 
berada ditengah-tengah orang kafir, mereka 
bersikap sebaliknya (OS. Al-Bagarah (2): 8, 9 dan 
14 serta OS. An-Nisa' (4): 142 dan 143). 

Sikap dan perilaku orang-orang munafik 
yang bermuka dua diikuti pula oleh berbagai 
perangai jelek lainnya, seperti mengingkari janji. 
Mereka tidak segan-segan berdusta dan me- 
nyampaikan kebohongan demi tercapainya 
tujuan mereka. Karenanya orang munafik diberi 
pula predikat pembohong (OS. Al-Munafigun 
(63J: 1). Orang-orang munafik juga mengandal- 
kan kelicikan, tipuan, dan kepandaian bersilat 
lidah untuk mengambil hati orang lain. Selain 
itu mereka sangat pandai membuat dalih dan 
pembenaran atas kesalahan dan kejahatan 
dengan memutar balik fakta. Kalau niat jahat 
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mereka terbongkar, mereka pun menyatakan 
bahwa perbuatan itu hanya sekadar bersenda 
gurau dan tidak bersungguh-sungguh (OS. At- 
Taubah (91: 65). 

Ciri lain orang munafik ialah ingkar janji. 
Sifat ini berkaitan erat dengan sifat-sifat lainnya 
seperti dusta dan khianat (OS. At-Taubah (91: 75 
dan 78). Karena itu, orang munafik sangat sulit 
dipercaya dan diberi tanggung jawab me- 
ngemban amanat sebab kepercayaan dan tang- 
gung jawab yang diberikan kepada mereka pasti 
akan disalahgunakan. 

Untuk menghilangkan prasangka buruk 
orang lain terhadap mereka, orang munafik selalu 
mendasarkan perbuatannya atas riya” (OS. An- 
Nisa' (4): 142). Karena itu mereka tidak ber- 
sungguh-sungguh untuk mencapai kebajikan. 
Mereka juga tidak mau menanggung risiko dan 
kesulitan. Oleh mereka agama dijadikan sarana 
dalam mendapatkan kenikmatan duniawi. Karena 
pandangan mereka hanya terbatas kepada 
kehidupan duniawi dan tidak mau melihat jauh 
ke depan, hedonisme dan kesenangan sementara 
menjadi prioritas sehingga mereka selalu ber- 
usaha mencari dalih agar tidak terlibat di dalam 
perjuangan yang mengandung risiko berat (OS. 
At-Taubah (9): 44-49, 81-83). Mereka juga lebih 
suka menjadi penonton karena menghindari 
kemungkinan timbulnya kesulitan yang di- 
hadapinya di dalam perjuangan, akan tetapi, jika 
perjuangan itu membawa hasil, mereka lebih 
dulu tampil dan menyatakan dirinya sebagai 
pejuang untuk mendapatkan keuntungan 
material (OS. Al-Ankabiit (29J: 10-12). 

Ciri lain dari orang munafik adalah sering 
menyebarkan berita bohong dan membuat 
fitnah untuk mengacaukan stabilitas umat Islam. 
Bahkan, mereka sampai berburuk sangka kepada 
Allah dan Rasul-Nya. (OS. Al-Ahzab (33): 12). 
Fitnah dan penyebaran berita bohong adalah 
senjata ampuh mereka untuk menghancurkan 
Islam dari di dalam sebab mereka tidak berani 
secara terang-terangan menghadapi umat Islam. 

Karena perilaku mereka yang jelek, Al- 
Our'an mengecam keras dan mengancam mereka 


Kajian Kosakata 


Munir 


dengan siksaan yang amat berat di hari ke- 
mudian (OS. At-Taubah (9J: 68, OS. Al-Ahzaib 
(831: 68-72, OS. An-Nisa' (4J: 138, 140, 145, dan 
OS. Al-Fath (48: 6). Pada bagian lain, Al-Our'an 
memperingatkan orang Islam agar berhati-hati 
terhadap mereka. Bahkan, Al-Our'an me- 
merintahkan agar melakukan jihad terhadap 
mereka (OS. At-Taubah (91:73 dan OS. At-Tahrim 
1661: 9). Akan tetapi, mereka secara formal 
adalah umat Islam dan mereka tidak me- 
ngadakan aksi secara terang-terangan untuk 
menghancurkan Islam: maka, jihad terhadap 
mereka adalah berupaya semaksimal mungkin 
untuk membendung pengaruh jelek mereka. 
Tindakan tegas terhadap mereka baru bisa 
diambil apabila terbukti secara terang-terangan 
atau ada bukti yang kuat bahwa mereka berbuat 
makar terhadap umat Islam. & M. Galih Matola & 


MUNIR (55) 

Kata munir (-) berasal dari kata andra (“vi ), 
kemudian dijadikan ism fa'il, munir (-- - yang 
memberi cahaya). Menurut Ibnu Faris, kata 
tersebut berakar pada huruf niin (UV), wiw (3), 
dan r4( )) yang artinya menunjuk kepada 
'cahaya', 'dinamis' dan 'sedikit memberi bekas'. 
Demikian kata an-nir ('&- api) dan an-niir ("i- 
cahaya) dari jalan yang sama karena sama-sama 
memberikan penerangan. Juga mengandung ke- 
dinamisan karena cepat gerakannya. 

Menurut Al-Ashfahani, kata an-ndr (51) 
berarti 'cahaya yang memancar yang dapat 
dilihat dengan mata'. Penggunaannya boleh 
untuk dunia dan boleh juga untuk akhirat. 
Kemudian, an-niir ("5 ) untuk dunia juga dapat 
digunakan kepada dua hal, yakni: (1) terkait 
dengan pandangan rasional yang disertai dengan 
mata yang melihat, yakni terkait dengan urusan 
Tuhan, seperti cahaya akal dan cahaya Al-Our'an 
(OS. AI-MS'idah (51: 15), dan (2) pandangan yang 
dirasakan dengan mata penglihatan: yakni 
pandangan yang berhubungan dengan fisik, 
seperti bulan dan bintang (OS. Yiinus (10J: 5). 

Kata nawwara ("$ ) yang di-isim fail-kan 
menjadi munir (2) di dalam Al-Our'an di- 
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sebutkan sebanyak enam kali, yakni OS. Ali 
Imran (3):184: OS. Al-Hajj (22): 8: OS. Lugman 
(31): 20: OS. Fathir (35): 25: OS. Al-Furgan (25): 
61: dan OS. Al-Ahzab (33): 46. 

Kata-kata munir (xx) di atas tampaknya 
mengandung dua makna pengertian: 'yang 
memberi penjelasan yang sempurna: dan 'yang 
bercahaya'. Kata munir tersebut senantiasa 
dijadikan sifat dari kata yang sebelumnya. Di 
dalam hal ini terbagi kepada tiga bagian, yaitu: 
(1) dijadikan sifat kepada kitab (ts ), baik Al- 
Our'an maupun kitab-kitab sebelumnya, se- 
banyak tiga kali, seperti di dalam OS. Ali Imran 
(31:184, dan (2) dijadikan sifat dari bulan gamaran 
muniran (Ygz “x5“ bulan yang bercahaya) satu kali 
(OS. Al-Furgan (25): 61), dan (3) dijadikan sifat 
kepada Nabi Muhammad saw. (1:2 Li',- “lampu 
yang menerangi) pada OS. Al-Ahzab (33): 46. 

Kata munir (: ) yang terdapat di dalam OS. 
Ali Imran (3): 184 bertopik balasan kebakhilan 
dan kedustaan umat-umat terdahulu. Di dalam 
ayat ini, lafalnya (munir) bermaknakan 'pen- 
jelasan yang sempurna'. Di dalamnya, di- 
informasikan kepada Nabi Muhammad saw. 
bahwa bukan saja umatmu yang mendustakan- 
mu, melainkan juga umat-umat terdahulu. 
Mereka membawa mukjizat-mukjizat yang 
nyata dan kitab-kitab yang sempurna, tetapi 
mereka tetap tidak memercayai nabi-nabi 
mereka. Bahkan, ada umat tedahulu berkeingin- 
an membunuh nabi mereka tanpa alasan yang 
benar (OS. Ali Imran (3J: 21). Menurut Ath- 
Thabarsi, yang dimaksud al-kitabul munir 
(74 LASU ) adalah kitab Taurat dan Injil, karena 
kaum Yahudi mendustakan Isa as. dan me- 
ngubah apa-apa yang datang dari Nabi Musa 
as. dan mengganti amanat yang dipesankannya. 
Jadi, al-munir di sini adalah sesuatu yang dapat 
memberikan penyinaran terhadap orang yang 
ragu-ragu atau yang dapat memberikan pe- 
tunjuk kepada kebenaran. 

Pada OS. Fathir (35): 25, membahas tentang 
Nabi Muhammad saw. sebagai pembawa 
kebenaran. Kata munir tersebut juga mengandung 
arti 'yang memberi penjelasan yang sempurna. 
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Kedudukan lafal tersebut menurut kaidah 
bahasa Arab berfungsi sebagai shifat yang 
menyatakan fungsi dari sesuatu yang di- 
terangkannya. Sebagaimana dikemukakan 
bahwa jika mereka mendustakan kamu maka 
sesungguhnya orang-orang yang sebelum 
mereka telah mendustakan (rasul-rasulnya), 
padahal mereka juga membawa mukjizat dan 
kitab-kitab yang memberi penjelasan yang 
sempurna. Kitab-kitab tersebut dikatakan munir 
karena ia berfungsi untuk memberikan pe- 
tunjuk-petunjuk yang jelas terhadap kehidupan 
umat manusia. Menurut Ibnu Katsir, al-kitabul 
munir ( AI YESI ) adalah penjelasan yang sem- 
purna. Artinya, kitab-kitab yang ada sebelum 
Nabi Muhammad juga telah memberikan pen- 
jelasan yang tuntas, tetapi mereka tetap tidak 
mangikutinya. Menurut tafsir Dep. Agama R.I. 
adalah Allah memberi petunjuk kepada siapa 
yang dikehendaki-Nya dengan memberi ke- 
sanggupan untuk mendengarkan dan menerima 
keterangan-keterangan. Jadi, pengertian ini tidak 
terpaku pada kitab, tetapi juga kepada semua 
yang dapat memberikan penjelasan, sehingga 
orang tersebut dapat beriman. 

Al-Maraghi menambahkan bahwa kata al- 
munir (4!) di atas adalah al-widhih ( »eji- yang 
jelas), seperti al-kitabul munir ( Pa CSI ) adalah 
kitab yang berfungsi dapat memberikan pen- 
jelasan, atau kitab yang dapat memberikan 
petunjuk ke jalan yang benar. Olehnya itu, 
pengertian al-kitabul munir ("AM LAU ) tidak hanya 
terbatas pada Al-Our'an saja, tetapi juga 
mencakup kitab-kitab yang diturunkan Allah 
swt. kepada umat-umat terdahulu. 

Kata munir yang terdapat di dalam OS. Al- 
Furgan (25): 61 berkaitan dengan benda yang 
dapat memancarkan sinar. Ayat ini menerangkan 
tanda-tanda kekuasaan Allah di dalam alam. Di 
dalamnya dikemukakan bahwa “Dia menjadikan 
juga padanya matahari dan bulan yang bercahaya”. 
Ayat tersebut menerangkan betapa besar 
kekuasaan Allah swt. yang menciptakan ma- 
tahari dan bulan, yang keduanya disebut munir 
karena dapat memberikan penerangan di 
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permukaan bumi ini. Ibnu Katsir mengatakan 
bahwa yang dimaksud gamaran muniran (V5 55) 
adalah memancarkan cahaya yang lain dari 
cahaya matahari. Demikian pula kata munir (:-) 
OS. Al-Ahzab (33): 46 mengemukakan bahwa 
Muhammad adalah rasul yang diutus untuk 
segenap umat manusia. Di dalam teks ini, kata 
munir menyatakan fungsi dari seorang penyeru, 
yakni harus menjadi penerang kepada umatnya. 

Kata al-munir di dalam OS. Al-Ahzab (33): 46 
dijadikan sifat dari Nabi Muhammad saw., 
sebagaimana firman Allah swt.: “wa da'iyan ilallahi 
bi'idznihi wa sirdjan muniran” (—w3b 1 Jl 65155 
La & 3 - dan untuk jadi penyeru kepada agama 
Allah dengan izin-Nya dan untuk jadi cahaya 
yang menerangi). Ayat sebelumnya menerangkan 
fungsi seorang nabi di dunia, salah satu di 
antaranya adalah menjadi sirdjan muniran. Yang 
dimaksudkan adalah menyampaikan kepada 
makhluk untuk menyatakan keesaan Allah, 
memberitakan semua sifat sempurna, me- 
nyembah-Nya dan senantiasa dekat di waktu 
terang dan rahasia. Jadi, Nabi saw. diserupakan 
dengan lampu, sebab ia dapat berfungsi me- 
nerangi atau menunjuki jalan benar. Menurut 
Ath-Thabarsi, lafal sirajan muniran adalah yang 
memberi petunjuk kepada agama sebagaimana 
lampu dapat menunjuki, di dalam hal ini, Al- 
Our'an pun dapat dikategorikan demikian. 
& Abustani Ilyas & 


MUNTAHA (gx) 

Muntah4i adalah bentuk ism maf'il kata intahd — 
yantahi («& — «&£! ), turunan huruf niin, ha', dan 
yG' yang memiliki dua makna denotatif, yaitu 
ghdyah (&6-— ujung) dan bulagh ( Pa ta sampai). 
Makna yang pertama 'ujung' berkembang 
menjadi, antara lain: 'akhir' karena merupakan 
ujung dari sesuatu, 'selesai' karena telah sampai 
pada ujung perbuatan, 'tujuan' karena merupa- 
kan akhir yang akan dicapai: 'melarang atau 
mencegah karena menghendaki suatu perbuatan 
diakhiri: 'akal' karena mencegah dari perbuatan 
jelek: 'meninggalkan' karena tuntutannya sudah 
berakhir (sampai), baik terpenuhinya tuntutan 
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maupun tidak, 'anak sungai' karena merupakan 
ujung (hulu) sungai besar, 'puncak' karena 
merupakan ujung tertinggi, “ultimatum' karena 
merupakan ancaman terakhir. Makna dasar yang 
kedua 'sampai' juga berkembang menjadi, antara 
lain: 'memberi tahu' karena menyampaikan 
informasi. Jadi, meskipun maknanya berkembang 
sesuai dengan konteksnya, namun tetap mengacu 
pada makna denotatifnya. 

Kata muntahd ( 4£: akhir) dan pecahan- 
nya di dalam Al-Our'an terulang 56 kali dan 
muntahf sendiri terulang tiga kali (OS. An-Nazi'at 
(79): 44 dan OS. An-Najm (53): 14, 42). Dan 
pecahannya digunakan di dalam berbagai 
bentuk, yaitu di dalam bentuk kata kerja yang 
terulang 49 kali, isrn fa'il disebutkan satu kali dan 
dua kali di dalam bentuk kata benda, yang akan 
dibahas di dalam entri ini. 

Kata muntahd yang dikaitkan dengan kata 
sidrah (3,5) di dalam OS. An-Najm (53): 54 
sehingga menjadi sidratul muntahd (42X 57 
sidratul muntaha) mengandung tiga pengertian: 
(1) berarti "pohon sidrah di tempat pemberhenti- 
an', yakni tempat yang tidak dapat dilewati oleh 
malaikat atau suatu tempat yang tidak dapat 
dilewati oleh ruh-ruh, (2) menunjukkan pada 
sesuatu 'keadaan', seperti dinyatakan sidratun 
Inda muntahal 'ulim (YA 4x Ke 373x - sidrah 
pada ilmu pengetahuan): dan (3) mengandung 
'penyandaran sesuatu pada pemiliknya', seperti 
dinyatakan “sidrahnya Allah swt.” Ulama 
berbeda pendapat mengapa dinamakan sidratul 
muntahA. Menurut Ibnu Mas'ud, dikatakan sidratul 
muntahd karena ia merupakan tempat berhenti- 
nya segala apa yang datang dari bumi dan langit. 
Menurut Ibnu Abbas, karena ia merupakan akhir 
atau tempat berhentinya ilmu para nabi. Kata 
Al-Dahhak, karena ia merupakan tempat ber- 
hentinya segala amal perbuatan. Kata Ka'ab, 
karena ia merupakan tempat berhentinya para 
malaikat dan para nabi. Kata Ar-Rabi bin Anas, 
karena ia merupakan tempat berhentinya arwah 
para syuhada dan orang-orang yang mengikuti 
sunnah Rasul. Kata Oatadah, karena ia me- 
rupakan tempat berhentinya arwah orang- 
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orang yang beriman. Sementara itu, sebagian 
ulama mengatakan bahwa karena ia merupakan 
pohon yang mencapai Arasy yang di dalamnya 
terhenti segala ilmu pada makhluk dan sebagian 
ulama lainnya mengatakan bahwa barang siapa 
yang mencapai tempat itu, maka ia telah sampai 
pada kemuliaan. 

Adapun kata muntah4 di dalam OS. An- 
Najm (531: 42 berarti 'tempat kembali' atau 
'tempat yang dituju'. Artinya, Allah, di akhirat 
kelak, akan memberi balasan kepada setiap 
manusia yang berbuat baik mendapat pahala 
dan yang berbuat buruk mendapat siksa, 
demikian kata Al-Ourthubi. Di dalam riwayat 
Ubay bin Ka'ab dinyatakan bahwa maksud ayat 
“Dan kepada Tuhanmulah (Muhammad) menjadi tempat 
kembali”, adalah tidak boleh memikirkan (zat) 
Allah. Riwayat ini sejalan dengan riwayat Abu 
Hurairah yang menyatakan, “Pikirkanlah ciptaan 
dan jangan memikirkan pencipta karena ia tidak terjangkau 
oleh pikiran”. Di dalam hadits lain dinyatakan, 
“Setan akan datang kepada salah seorang di antara kalian 
yang akan menanyakan tentang siapa yang menciptakan 
ini dan itu, dan apabila telah sampai menanyakan siapa 
yang menciptakan Tuhanmu, maka berlindunglah kepada 
Allah atas pertanyaan itu dan berhentilah mem- 
bicarakannya”. (H.R. Bukhari dan Muslim). 


Di dalam OS. An-Nazi'at (79): 44, kata. 


muntahd berarti "keputusan akhir', yakni Allah- 
lah yang menentukan keputusan akhir mengenai 
kapan terjadinya hari kiamat. Al-urthubi dan 
Ibnu Katsir menafsirkannya dengan 'tempat 
akhir untuk mengetahui waktu terjadinya 
kiamat . Pendapat ini didukung oleh firman Allah 
di dalam OS. Al-A'raf (7): 187, “Katakanlah 
Muhammad, bahwa yang mengetahui hari kiamat adalah 
Tuhanku” dan OS. Lugman (31): 34, “Sesungguh- 
nya di sisi Allah-lah pengetahuan tentang hari kiamat”. 
# Arifuddin Ahmad & 


MUNTAOIMUN ( O'yaktt ) 

Kata muntagimin ( 0'p4£2 ) adalah bentuk jamak 
dari kata muntagim («&£: ), yang terambil dari 
akar kata yang terdiri dari huruf-huruf niin, gaf, 
dan mim. Maknanya berkisar pada tidak me- 
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nyetujui sesuatu karena menilainya buruk. Dari sini 
kemudian lahir makna menyiksa, karena yang 
tidak menyetujui dan menilai buruk sesuatu 
dapat mengancam, bahkan marah yang me- 
ngundangnya menyiksa. 
Pakar bahasa Az-Zajjaj menulis bahwa 
kata nigmat yang terangkai dari ketiga huruf di 
atas, berarti tidak menyenangi sesuatu disertai dengan 
kemarahan. Dari sini kata nigmat («4 ) diartikan 
sebagai antonim ni'mat (35, ). Yang membalas 
kejahatan orang lain, sering kali dinamai 
muntagim, dan karena biasanya yang demikian 
dilakukan setelah berlalunya kejahatan itu, 
maka muntagim diartikan sebagai Pembalas dendam. 
Makna ini tentu mustahil bagi Allah swt. 
Dalam Al-Our'an tidak ditemukan kata 
muntagim (berbentuk tunggal). Yang ditemukan 
adalah bentuk jamak, yakni muntagimin, se- 
banyak tiga kali, juga kata kerja masa lalu 
sebanyak 6 kali ("5 Inagamil|), dan sekali dalam 
bentuk kata kerja yang menunjuk masa datang 
(& Iyantagimul), yang merupakan berita 
ancaman bahwa Allah akan membalas. Semua 
yang disebut di atas mengacu kepada Allah swt. 
Baca misalnya OS. Al-MS'idah (51:95). Di samping 
itu ditemukan dua ayat selain disebut di atas 
yang menunjuk kepada Allah dengan istilah Dzi 
intigam («Gx ,s (Pemilik Pembalasan). 
Penggunaan bentuk-bentuk jamak —tanpa 
adanya bentuk tunggal itu—memberi kesan 
bahwa Allah enggan/tidak suka menunjuk diri- 
Nya sendiri sebagai Muntagim. Penggunaan 
bentuk jamak itu, mengisyaratkan bahwa 
pembalasan atau penyiksaan yang terjadi me- 
libatkan, bahkan dilakukan oleh selain-Nya, 
walaupun diakui-Nya bahwa Dia Dz# intigam 
(Pemilik Pembalasan). Memang, penggunaan 
bentuk jamak yang menunjuk kepada Allah 
mengandung makna keterlibatan pihak lain 
bersama Allah dalam aktivitas yang ditunjuk, 
atau penugasan pihak lain untuk melakukan-Nya. 
Hal lain yang perlu dicatat dalam rangka 
memahami sifat Allah ini adalah bahwa ayat- 
ayat yang menggunakan kata muntagimin se- 
muanya berkaitan dengan pembalasan pada 
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Hari Kemudian. Perhatikan OS. As-Sajadah (321: 
22, OS. Az-Zukhruf (43): 41, dan OS. Ad-Dukhan 
(K4): 16). Memang, patron kata seperti muntagim, 
menunjuk pelaku yang merencanakan me- 
lakukan sesuatu dan belum melakukannya. 

Ancaman yang dikandung ayat-ayat di 
atas disampaikan setelah mereka berulang kali 
melakukan kejahatan, dan berulang kali pula 
Allah memaafkan mereka. Perhatikan kembali 
OS. Al-Ma'idah f5J: 95 di atas. 

Jika demikian, Allah al-Muntagim, adalah Dia 
yang tidak menyetujui kejahatan, tidak me- 
nyenanginya, serta benci dan murka terhadap 
pelakunya yang telah berulang-ulang kali 
diperingatkan. Allah mengancamnya dengan 
siksa, menugaskan pihak lain menyiksanya. 
Demikian, wa Allah A'lam. « M. @uraish Shihab & 
MUOARRABIN ( 525is ) 

Kata mugarrabin berarti “orang-orang yang di- 
dekatkan', jamak dari kata al-mugarrab (xx ), 
bentuk ismul-maf'@l ( Jps »4) dari kata garraba 
(53). Kata dasarnya adalah garuba — yagrubu — 
gurb dan gurbin (55 , 55 —X — D5), berarti 
“dekat, mendekati, berdekatan dengan'. Ke- 
dekatan yang terkandung pada arti asalnya 
meliputi kedekatan dari segi tempat, waktu, 
nisbat, kedudukan, pemeliharaan, penjagaan, 
dan kemampuan. Kata-kata lain yang berkata 
dasar sama dengan garuba di antaranya ialah 
garraba (1,55) yang berarti "mendekatkan, 
mempersembahkan", tagarraba (14 ) yang 
berarti “berusaha mendekat kepada', al-gurbah 
(«4 ), jamaknya adalah gurubit (-4'3 ), al- 
garibah (“355 ) yang berarti 'nasab/garis ke- 
turunan, kekerabatan, dan juga berarti seluruh 
amal kebaikan dan ketaatan yang dilakukan 
manusia untuk mendekatkan diri kepada 
Tuhan'. Dzawul-gurba ( SA $$) yang berarti 
'famili dekat', al-garib (—: Ad ), jamaknya agriba", 
agirib (L,Gf 2S), "yang dekat, baik dari segi 
tempat maupun waktu', gurbin ( 063 ) yang 
berarti 'yang dipersembahkan kepada Tuhan 
berupa binatang sembelihan atau lainnya', dan 
gurbanul-malik (S3 563 ), jamaknya garabinuh 
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(«5 ) yang berarti 'menteri-menteri raja atau 
orang-orang dekatnya'. 

Arti lain dari kata yang berakar g-r-b 
(w——,— 4) adalah 'mencari dan mendatangi 
sumber air di malam hari', garaba — yagrabu — garab 
(L53-L&5—L5$) mencari air di malam hari', 
sedangkan orang yang mencari air di malam hari 
disebut girib ( —)6 ). Ofrib juga berarti 'sampan' 
dan 'perahu kecil. Ada kata yang berakar sama 
tetapi maknanya lain, yaitu kata girab (5 ) yang 
berarti 'gagang pedang'. Mungkin dapat di- 
kembalikan kepada makna asal, yaitu dekat: 
gagang pedang itu berdekatan dengan mata 
pedangnya. 

Kata mugarrabin ( -»sx) dan mugarrabin 
(0'p'4 ) di dalam Al-Our'an disebut delapan kali 
yaitu di dalam OS. Ali Imrin (3): 45, OS. An- 
Nisa' (4): 172, OS. Al-A'raf (71: 114, OS. Asy- 
Syu'ara' (261: 42, OS. Al-Wagi'ah (56: 11 dan 88, 
serta OS. Al-Muthaffifin (83J: 21 dan 28. 

Penyebutan mugarrabin di dalam Al-Our'an 
menunjuk kepada arti asal, yaitu 'dekat, ke- 
dekatan', sama dengan penyebutan kata-kata 
lainnya yang berakar sama di dalam Al-Our'an 
yang keseluruhannya disebut 96 kali. 

Mugarrabin di dalam Al-Our'an menunjuk 
pada mereka yang didekatkan, dari segi ke- 
dudukan kepada yang mendekatkannya. Di 
dalam hal ini, Al-Our'an menggunakan 
mugarrabin pada dua macam pengertian yaitu 
mereka yang dianggap dekat dengan Allah, dan 
mereka yang dekat dengan raja. 

Mereka yang didekatkan pada Tuhan 
terbagi menjadi dua kelompok, yaitu malaikat 
dan manusia yang beriman yang taat kepada 
Tuhan. Para malaikat disebut mugarrabin (OS. An- 
Nisa (4J: 172 dan OS. Al-Muthaffifin (831: 21) 
karena kedudukan mereka yang dekat dengan 
Tuhan, tidak membangkang dan takabur kepada 
Allah, melainkan tunduk dan taat menjalankan 
perintah Allah dan selalu menyembah-Nya. 
Kelompok manusia pilihan di kalangan orang 
yang beriman yang disebut mugarrabiin adalah 
mereka yang didekatkan pada Allah, pada pahala 
Allah dan kemulian-Nya, diangkat kedudukan 
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mereka melebihi makhluk lainnya, seperti Nabi 
Isa (OS. Ali 'Imran (3): 45) dan orang-orang 
Mukmin angkatan pertama as-sabigiinal-awwalin 
(258i sy) yang didekatkan pada Allah di 
sisi-Nya (OS. Al-Wagi'ah (56J: 11) pada hari 
Akhirat, berada di tempat kemuliaan-Nya, dan 
mugarrabin juga menunjuk pada mereka yang 
didekatkan kepada Allah yang bersenang-senang 
minum dari mata air tasnim (5 ) di dalam surga 
(OS. Al-Muthaffifin (831: 28). 

Selain itu, mugarrabin pada dua ayat yaitu 
OS. Al-A'raf (7): 114 dan OS. Asy-Syu'ara' (261: 
42 menunjuk pada tukang-tukang sihir raja 
Firaun. Kedua ayat tersebut menyebutkan upaya 
Firaun untuk dapat mengalahkan mukjizat Nabi 
Musa dengan menawarkan kepada tukang- 
tukang sihir jabatan tinggi dan upah besar. 
Firaun berjanji menjadikan tukang-tukang sihir 
itu sebagai mugarrabin, orang-orang yang di- 
dekatkan kepada Firaun bila sihir mereka dapat 
menang melawan mukjizat Nabi Musa. 
« M. Rusydi Khalid « 


MUDIM ( esis ) 

Kata mugim adalah kata benda pelaku (J26 »-!- 
ism f@'il) dari kata kerja agama — yugimu — igamah 
(Guy — cg — guf ). Bersama dengan kata-kata lain 
yang seasal dengan kata itu di dalam Al-Our'an 
disebut 659 kali. 

Di dalam pengertian bahasa, kata mugim 
mungkin berasal dari al-giyam («44 ) dan mungkin 
juga dari al-igamah (&8Y ). Al-giyam berarti 'tegak 
lurus', bisa juga berarti “berhenti dan 'tetap', 
sedangkan al-igdmah artinya 'melanggengkan/ 
mengabadikan (idimah - 3) ). Apabila arti bahasa 
dikaitkan dengan kata mugim artinya 'orang yang 
menetap', memelihara kelangsungan suatu 
perbuatan. Sementara itu, mustagim ( -4£.4) dari 
kata istigamah (&x:.|) berarti “berdiri tegak atau 
lurus”. Maka, apabila dikatakan hidup dengan 
istigamah, maksudnya adalah 'tetap lurus me- 
ngikuti jalan Allah (taat asas). 

Kata agama — yugimu («& — «6st ) menurut 
Imam Al-Jurthubi, berarti "menjalankan dengan 
bersinambung kewajiban shalat dengan me- 
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menuhi syarat dan rukunnya serta sunah- 
sunahnya secara tepat di dalam waktu yang telah 
ditentukan . Penggunaan kata agama — yugimu yang 
banyak diikuti kata-kata shalah (5x. ) syahadah 
(33432), wazn (05) artinya “berusaha menjalan- 
kannya secara terus-menerus dan memelihara- 
nya'. Juga ada kata gima (46) yang berkaitan 
dengan shalat, konotasinya menunjukkan 'orang 
yang mendirikan shalat dengan malas' (OS. An- 
Nisa (4): 142). Ayat ini menggambarkan sifat-sifat 
orang munafik karena mereka melakukannya 
dengan tujuan agar dilihat dan diperhatikan oleh 
orang lain (riya --4, ). 

Kata gama — yagamu (“&— (6) artinya 
'berdiri', lawannya duduk ga'ada (5:5) (OS. An- 
Nami (27): 39). Ini menggambarkan kemampuan 
jin Ifrit ketika berhadapan dengan Nabi Sulaiman 
as. untuk mendatangkan singgasana Ratu Balgis 
dari negeri Saba' ke Palestina. Menurut Al- 
Ashfahani, “berdiri” ada beberapa macam. 
Pertama, berdirinya seseorang/pepohonan. 
Berdiri bisa karena ditundukkan (taskhir - ,-.5 ), 
seperti berdirinya pohon kurma adalah karena 
ditundukkan Allah. Artinya, semua itu atas izin 
dan kehendak-Nya. Kedua, berdiri karena ikhtiar 
atau usaha memilih, dan ini hanya berlaku bagi 
manusia. Seperti pertanyaan Allah sebagai 
sindiran kepada orang musyrik, “Apakah kamu 
hai orang musyrik yang lebih beruntung ataukah 
orang yang beribadah di waktu malam dengan 
sujud dan berdiri, sedangkan ia takut kepada 
(azab) akhirat dan mengharapkan rahmat Tuhan- 
Nya” (OS. Ali Imran (3J: 191, OS. An-Nisa' (4): 34, 
dan OS. Al-Furgan (25): 64). Selanjutnya, berdiri 
untuk memelihara sesuatu, seperti menegakkan 
kebenaran karena Allah dengan cara menjadi/ 
memberi kesaksian yang adil (OS. Ali Imran (3l: 
18, 75 dan 113, serta OS. Ar-Ra'd (13): 33). 

Ketiga, giyam («&) berarti 'menyengaja 
(azam - 2 ) berbuat sesuatu', seperti OS. Al- 
Ma'idah (|5J: 6, yang menjelaskan orang yang 
akan melakukan shalat, hendaknya berwudhu, 
atau tayamum jika tidak menemukan air. 

Kata mugim yang merupakan kata sifat dari 
kata 'adzab (sis ) artinya 'kekal' atau 'abadi'. 
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Ini menunjukkan bahwa azab yang akan 
diterima orang-orang yang ingkar, kufur, zalim, 
dan musyrik adalah selama-lamanya. Demikian 
juga sebaliknya. Kata mugim yang menjadi sifat 
dari kata na'im ( —« ) berarti "kenikmatan yang 
kekal abadi'. Kenikmatan ini disediakan kepada 
orang-orang yang beriman, taat, dan beramal 
saleh. Adapun kata mugim yang menjadi sifat 
dari kata sabil (J- ) artinya 'tetap, tidak 
berubah-ubah'. 

Di dalam bentuk kata gayyim/gayyimah 
(5/5), kata itu searti dengan kata mustagim 
yang penggunaannya lebih banyak berkaitan 
dengan kata shirath ( Ji.“ jalan) artinya lurus. 
Ash-shirital-mustagim (sa S2) ) artinya 
'jalan yang lurus'. Jika pemeluknya konsisten 
mengikutinya maka mereka akan sampai 
kepada tujuan hidupnya. Kata magim () artinya 
tempat berdiri (OS. Al-Bagarah (2): 125, dan OS. 
Ali “Imran (3): 97). Juga berarti kedudukan (OS. 
Al-Furgan (25): 58, OS. Ash-Shaffat (37): 164, 
dan OS. Ad-Dukhan (44): 26). Ada kalanya 
berarti kebesaran (OS. Ar-Rahman (55): 46 dan 
OS. An-Nazi'at (791: 40). 

Di dalam bentuk giyamah (&& ) yang 
disebut 70 kali, kata itu berarti “peristiwa hari 
kiamat'. Menurut Al-Ashfahani, kiamat adalah 
bangkitnya manusia secara serentak (duf'ah 
wihidah — 32-1, 55). Kata yang semakna adalah 
as-sa'ah (gs) —bisa juga berarti 'masa' — 
disebut 48 kali di dalam Al-Our'an. 

Kata tagwim ( »,& ) biasanya diartikan 
'bentuk'. Kata ini menunjukkan arti kekhususan 
yang terdapat di dalam diri manusia dibanding 
hewan, yaitu berupa akal, kemampuan me- 
mahami, dan kemampuan berdiri tegak. Ke- 
mudian, kata gaum (') pada mulanya berarti 
'sekumpulan orang laki-laki, tidak termasuk 
orang perempuan'. Namun, penggunaannya 
sering berlaku untuk umum (OS. Al-Hujurat (49J: 
11, OS. An-Nahl (16): 64, 107, OS. Al-Anbiya' (21): 
74, OS. Al-Mu'mintin (23): 41, 44, 94, dan OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 10). Selanjutnya di dalam bentuk 
al-gayyim (“sil ) disebut 3 kali, artinya 'me- 
melihara secara mandiri, tanpa memerlukan 
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bantuan yang lain'. Kata ini menjadi sifat Allah, 
yang artinya 'Allah mengurus makhluk-Nya, 
yang meliputi ajal, amal, rezeki, dan lain-lain 
yang menjadi kebutuhan hidup manusia (OS. Al- 
Bagarah (2): 225, OS. Ali Imran (3: 2, dan OS. 
Thaha (20): 111). 

Kata igamah (26) ) lazim digunakan untuk 
panggilan pelaksanaan shalat yang di- 
kumandangkan setelah azan. Artinya, dengan 
dikumandangkannya igamat berarti shalat 
jamaah siap dilaksanakan. & Ahmad Rofig & 


MUOIT, AL Gasal) 
Kata Mugit ( —-i2) ferambil dari akar kata yang 
rangkaian huruf- -hurufnya mengandung arti 
genggaman, pemeliharaan, kekuasaan, dan ke- 
mampuan. Dari sini, lahir makna-makna lain 
seperti makanan karena dengannya makhluk 
memiliki kemampuan serta dengannya pula 
terlaksana pemeliharaan atas dirinya. 

Dalam Al-Our'an kata Mugit hanya di- 
temukan sekali, yak dalam firman-Nya: 


B3 ya HA Ca AK US ah Uh op 
Cah aa IS Je AN GE UR USA 3 Aa Kuah 


"Barang siapa yang memberikan syafa'at yang baik, 
niscaya dia akan memperoleh (pahala) darinya. Dan 
barang siapa memberi syafa'at yang buruk niscaya dia 
akan memikul bagian (dosa) darinya. Allah Mugita 
(Mahakuasa) atas segala sesuatu.” (OS. An-Nisa' (4J: 
85). 

Berbeda pendapat ulama tentang makna 
kata ini sebagai sifat Allah. Ada yang me- 
mahaminya dalam arti Pemberi Rezeki, yang 
mengantar kepada pemeliharaan jiwa raga 
makhluk, baik rezeki untuk jasmani maupun 
ruhani. Penganut pendapat ini, membedakannya 
dengan sifat ar-Razzdg (S5) dengan berkata 
bahwa pada makna sifat Mugit terdapat pe- 
nekanan dalam sisi jaminan rezeki, bayak atau sedikit, 
sedangkan tekanan pada sifat ar-Razzig adalah 
pada berulang dan banyaknya penerima rezeki. 
Ada juga yang menyatakan bahwa Allah al-Mugit 
adalah Yang Mahakuasa memberi rezeki yang 
mencukupi seluruh makhluk-Nya. Pendapat ini 
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menggabung dua makna dari akar kata ini, yaitu 
makanan dan kekuasaan. 

Ada lagi yang memahami kata mugit dalam 
arti memelihara dan menyaksikan, karena siapa yang 
memberi makan sesuatu, maka dia telah me- 
meliharanya dari rasa lapar, sekaligus me- 
nyaksikannya. 

Imam Ghazali mengemukakan dua ke- 
mungkinan arti. Yang pertama adalah Pencipta, 
Pemberi serta Pengantar makanan ke jasmani dan ke 
ruhani. Menurutnya kata ini berbeda dengan ar- 
Razz@g, dari sisi bahwa rezeki dapat mencakup 
makanan dan selainnya, seperti pakaian, ke- 
dudukan, dan lain-lain: sedang al-Mugit khusus 
pada makanan jasmani atau ruhani. Kemungkin- 
an arti kedua adalah Yang mengenggam, menguasai, 
lagi mampu. Penguasaan mengharuskan adanya 
kudrat dan ilmu. Makna ini menjadikan sifat al- 
Mugit berbeda dengan kudrat dan ilmu, serta 
lebih luas cakupan maknanya dari masing- 
masing karena sifat al-Mugit adalah gabungan 
keduanya. 

OS. An-Nisa' (4): 85, yang merupakan satu- 
satunya ayat yang menggunakan kata al-Mugit, 
dapat menampung pendapat-pendapat di atas. 

Al-Biga'i dalam tafsirnya mengemukakan 
bahwa ayat OS. An-Nisa' |4|: 85 yang dikutip di 
atas, berbicara tentang janji Allah memberi 
bagian dari pahala bagi yang memberi syafa'at 
yang baik dan dosa untuk yang memberi syafa'at 
yang buruk, karena Allah Maha Menyaksikan, 
Maha Memelihara dan Mahakuasa untuk mem- 
beri makanan ruhani bagi jiwa dan kalbu, serta 
makanan lahir dan segala yang dibutuhkan oleh 
jasmani. Itu diberi-Nya kepada masing-masing 
sesuai kadar yang berhak mereka terima sebagai 
imbalan syafa'at masing-masing, yang baik atau 
yang buruk. Al-Oaffal juga berpendapat demikian. 
Allah kuasa memberi dan menyampaikan ba- 
lasan ganjaran atau sanksi kepada yang me- 
lakukan syafa'at, sebagaimana yang bersangkut- 
an memberi jasa yang baik atau sebaliknya kepada 
yang diberinya syafa'at. Allah juga Maha Me- 
nyaksikan, Maha Mengetahui keadaan yang 
memberi syafa'at-baik atau buruk-kemudian 
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memelihara ganjaran dan balasan tersebut. De- 
mikian, wa Allah A'lam. « M. @uraish Shihab & 


MUOSITHIN ( namis ) 

Kata mugsithin ( cemas ) adalah bentuk jamak dari 
mugsith (Ji: ): sebuah kata yang terambil dari 
akar kata yang terdiri dari huruf-huruf gaf, sin, 
dan th4'. Maknanya berkisar pada dua hal yang 
bertolak belakang. Al-gisth (ki) berarti adil, 
dari sini lahir makna bagian, sedang al-gasth 
(jerih) antonim adil, yakni aniaya. Jika Anda 
berkata gasatha (X5) maka ini berarti me- 
ngambil hak orang lain, dan dengan demikin 
pelakunya gisith (4.6 ), yakni berlaku aniaya atau 
menyimpang dari kebenaran. OS. Al-Jinn (721: 15 
menegaskan bahwa “(143 1563 Dylemwili Ll, 
Ulas “ Adapun al-gasithiin, maka mereka menjadi kayu 
api neraka Jahanam)" 

Adapun jika Anda memberi bagian orang 
lain —yang memang merupakan haknya, atau 
yang sewajarnya ia terima— maka kata yang 
digunakan adalah agsatha ( kisi), dan pelakunya 
dinamai mugsith dalam arti pelaku keadilan. 

Dalam Al-Our'an tidak ditemukan kata al- 
mugsith (dalam bentuk tunggal), yang ditemukan 
adalah bentuk jamaknya, yaitu mugsithin, se- 
banyak tiga kali, kesemua pelakunya adalah 
manusia. Tetapi walaupun kata al-mugsith tidak 
ditemukan, namun salah satu nama Allah ini, 
diisyaratkan oleh Al-Our'an dengan firman-Nya: 
KE AI Aas BIG ya di SELAT yi 
“Allah menyatakan bahwa tidak ada Tuhan (yang 
berhak disembah) melainkan Dia, Da'iman bi al-gisth 
(Yang menegakkan keadilan). Para malaikat dan orang- 
orang yang berilmu (juga menyatakan demikian)” (OS. 
Ali Imran (3): 18). 

Jika kata al-mugsith terambil dari kata al- 
gasth, yang berarti bagian, maka dipahami bahwa 
Allah al-Mugsith adalah Dia yang memberikan 
bagian/rezeki yang sesuai untuk tiap makhluk- 
Nya. Ada yang dilapangkan ada juga yang 
disempitkan. Makna ini sama dengan kandungan 
makna sifat ar-Razzdg (S4 ). Ibnu al-Arabi 
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dalam tafsirnya Ahkim Al-Our'in ketika me- 
nafsirkan OS. Al-Mumtahanah (60): 8 yang 
menggunakan kata tugsithti (1 j..£ ), memahami 
kata tersebut dalam arti memberi sebagian (rezeki 
yang diperoleh), bukan dalam arti berlaku adil 
sebagaimana populer diterjemahkan: 

“Allah tiada melarang kamu untuk berbuat baik 
dan tugsithii (memberi sebagian hartamu) terhadap 
orang-orang yang tiada memerangimu karena agama dan 
tidak (pula) mengusir kamu dari negerimu. Sesungguhnya 
Allah menyukai orang-orang yang berlaku adil.” 

Kebanyakaan ulama memahami kata al- 
gisth pada sifat yang menyandang nama-Nya ini 
dalam arti adil, hanya saja ada ulama yang 
mempersempit maksudnya, ada juga yang 
memperluasnya. Yang mempersempit, me- 
mahaminya dalam arti syariat dan hukum-hukum 
yang ditetapkan Allah, sama dengan maksud 
firman-Nya: 

aa sa pia Hp 
“Sesungguhnya Kami telah mengutus para rasul Kami 
dengan membawa bukti-bukti yang nyata, dan telah Kami 
turunkan bersama mereka al-Kitab dan neraca (keadilan) 
supaya manusia dapat melaksanakan al-gisth (keadilan)” 
(OS. Al-Hadid (57): 25). 


Allah al-Mugsith adalah Dia yang me- 
netapkan hukum yang adil, dan Dia yang 
mengutus para nabi dan rasul agar keadilan 
dapat dirasakan dalam kehidupan nyata. Makna 
ini dikemukakan oleh Al-Ourthubi dalam buku- 
nya al-Asnd'. Tetapi pakar hukum ini, tidak 
mengemukakan alasan mempersempit makna 
sifat itu. 

Makna lain dikemukakan oleh Imam 
Ghazali. Hujjatul Islam ini, walau memahami kata 
al-Mugsith dalam arti Yang Maha Adil, tetapi 
membedakanya dengan sifat al-'Adl ( jssj ), yang 
juga disandang Allah swt. 

Al-Ghazali menulis, al-Mugsith adalah 
“Yang memenangkan/membela yang teraniaya 
dari yang menganiaya. Kesempurnaan sifat ini 
adalah dengan menjadikan yang teraniaya dan 
menganiaya sama-sama rela. Ini tidak dapat 
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dilakukan secara sempurna kecuali oleh Allah 
swt.” 

Hujjatul Islam itu memberi ilustrasi dengan 
mengutip riwayat yang menyatakan bahwa 
kelak di Hari Kemudian, seorang teraniaya 
datang mengadukan seseorang kepada Allah, 
sambil menuntut haknya. Tetapi karena yang 
diadukan tidak memiliki ganjaran amal ke- 
bajikan yang dapat dialihkan kepada yang 
teraniaya, dia meminta agar dosa yang teraniaya 
dipikul oleh yang menganiayanya. Allah swt. 
memerintahkan sang penuntut melihat ke atas, 
yang ternyata adalah istana-istana dengan 
berlian dan mutu manikam. Ia bertanya: Untuk 
siapa istana-istana itu? Allah menjawab: Untuk yang 
mampu membayar harganya! Dia kembali bertanya: 
Siapa yang mampu? Allah menjawab: Engkau dengan 
memaafkan saudaramu ini. Demikian Allah swt. yang 
bersifat al-Mugsith itu memutuskan perselisihan 
dengan hasil yang menyenangkan kedua pihak. 

Pandangan Al-Ghazali ini—hemat pe- 
nulis—didukung oleh penggunaan kata al-gisth 
yang berarti adil. Perhatikan lah antara lain OS. 
Al-Hujurat (491: 9. 

Menengahi/mendamaikan dua kelompok 
Mukmin yang bertikai adalah wajib. Tetapi 
apabila satu pihak enggan mengikuti ketentuan 
Ilahi, maka penengah dapat menindaknya, dan 
jika mereka patuhi, maka penengah harus 
menengahi mereka lagi—tapi harus diingat, kali 
ini ditekankan agar upaya tersebut dilakukan 
secara adil —karena si penengah sebelumnya 
telah terlibat dalam memaksanya memenuhi 
ketentuan. Perlu diingat juga, bahwa upaya 
menengahi mereka pertama kali, walaupun juga 
harus dengan adil, tetapi tidak dikemukakan 
secara tersurat. Upaya kedua amat perlu untuk 
dikemukakan secara tersurat, karena penengah 
telah terlibat langsung menindak mereka yang 
enggan patuh. Selanjutnya, setelah perintah 
berbuat adil itu, ditekankan lagi perintah wa 
agsithi (| sh ). Kata ini tentu berbeda dengan 
perintah adil pertama. Ia dapat diartikan dengan 
perintah berlaku adil dalam segala hal, termasuk 
upaya aa (ishlah)/mendamaikan, tetapi lebih 
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baik jika dipahami seperti dikemukakan Al- 
Ghazali di atas, yakni mencari dan menemukan 
apa yang dinamai win-win solution sehingga 
keduanya puas dengan hasil penengahan (me- 
diasi) itu. Memang berlaku adil dapat ditetapkan, 
tetapi belum tentu diterima secara baik dan 
menyenangkan pihak-pihak yang berselisih. 

Perhatikan juga firman-Nya menyangkut 
perlakuan terhadap anak-anak yatim: (OS. An- 
Nisa (4: 3). Anda baca bahwa perlakuan yang 
dituntut adalah perlakuan atas dasar gisth, yakni 
perlakuan yang menyenangkan semua pihak. 
Demikian juga (OS. Al-Bagarah (2): 282). Ayat ini 
menggunakan kata agsath, karena keadilan yang 
dihasilkannya adalah keadilan yang memuaskan 
kedua belah pihak yang bertransaksi itu. Hal 
serupa ditemukan pada OS. Al-Ahzab (331: 5, 
serta Ar-Rahman (55): 9. 

Memutuskan perselisihan, atau bertindak 
adil yang memuaskan semua pihak, adalah 
sesuatu yang amat sempurna lagi amat terpuji, 
karena itu pula Rasul saw. diperintahkan agar 
jika orang Yahudi datang kepada beliau meminta 
diputuskan perselisihan mereka, maka beliau 
dapat menerima atau menolak permintaan itu, 
tetapi bila memilih untuk menerima: 


anda CAT UT ali K3 
“Maka putuskanlah (perkara itu) di antara mereka dengan 
al-gisth (adil) dan diterima baik oleh kedua belah pihak) 
sesungguhnya Allah menyukai al-mugsithin (orang- 
orang yang adil)” (OS. Al-MS'idah (5): 42). 


Allah Maha Adil, tetapi di samping itu Dia 
juga Mugsith, ketika menghadapi sekian banyak 
hamba-hamba-Nya. Demikian, wa Allah A'lam. 
& M. Ouraish Shihab & 


MUOTADIR ( jasis ) 

Kata mugtadir (xx) seakar dengan kata Ofdir 
(,36 ). Kandungan maknanya pun sejalan 
dengan gidir, tetapi karena ia memiliki huruf yang 
berlebih dari kata gddir, maka para pakar 
bahasa—berdasarkan kaidah “penambahan 
huruf menunjukkan penambahan makna” — 
menyatakan bahwa makna yang dikandung oleh 
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kata mugtadir lebih dalam dan kuat dibandingkan 
dengan kata gidir. 

Kata mugtadir ditemukan sebanyak tiga kali 
dalam Al-Our'an, dan dalam bentuk jamak, 
mugtadiriin (05145 ), satu kali. Kesemuanya 
menunjuk kepada Allah swt., dan konteksnya 
pun dapat dikatakan —sebagaimana kata gidir — 
berkaitan dengan kekuasaan-Nya menjatuhkan 
sanksi kepada para pembangkang. Perhatikan 
firman-firman-Nya dalam OS. Al-Oamar (54): 
42) dan Al-Kahfi (18): 45). 

Hanya sekali kata mugtadir dikemukakan 
dalam konteks orang-orang bertakwa, tetapi ini 
untuk kehidupan ukhrawi nanti, dan agaknya 
tertuju kepada mereka yang tadinya tertindas 
di dunia ini, sebagaimana terbaca pada ayat- 
ayat yang mendahuluinya. (Baca OS. Al-Gamar 
(54): 54-55). 

Pakar tafsir al-Biga'i ketika menafsirkan 
ayat ini menjelaskan bahwa Mugtadir bermakna: 
“Dia yang memiliki kekuasaan menyeluruh yang 
mencapai batas yang tidak mungkin diraih oleh 
selain Allah swt.” Nama mulia ini—tulisnya— 
memiliki rahasia khusus dalam mengatasi 
orang-orang yang berlaku aniaya. 

Dari ayat-ayat yang menggunakan kata ini 
dapat diambil beberapa kesimpulan, antara lain 
bahwa mugtadir (demikian juga Oadir dan Ofdiran 
| o,»G J) adalah sifat-sifat Allah Yang Maha- 
kuasa itu, tetapi kodrat dan kekuasan yang 
ditunjuk oleh sifat ini, lebih banyak ditujukan 
kepada para pembangkang dan orang tidak 
beriman, sebagai ancaman atau siksa kepada 
mereka, atau untuk menghalangi niat buruk dan 
penindasan terhadap orang-orang lemah. Ini 
sejalan dengan sifat al-Jawiyy (& Aa ). 

Tentu saja kekuasaan Allah meliputi segala 
sesuatu, dan dapat dianugerahkan kepada siapa 
saja yang dikehendaki-Nya. Dia Mahakuasa, 
sehingga jika khayalan melepas busur panahnya 
untuk mencapai ujung kekuasaan-Nya, atau 
pikiran dipusatkan mengembara menuju ang- 
kasa kodrat-Nya, atau hasrat hati dipicu guna 
mendalami hakikat sifat kekuasan-Nya, maka 
semua akan gagal dan kembali tak berdaya. 
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Segala sesuatu menyerah kepada-Nya, semua 
berada dalam genggaman tangan-Nya. Tetapi 
Dia adalah kepuasan bagi yang miskin dan 
lemah, kemulian bagi mereka yang dipandang 
hina dan rendah. Dia tenaga dan daya bagi yang 
lemah serta pertolongan dan perlindungan bagi 
yang tertindas. Betapa agung kekuasan-Nya 
yang kita lihat, tetapi betapa kecil yang terlihat 
itu dibanding yang dimiliki-Nya. Betapa me- 
nakjubkan kodrat-Nya yang kita rasakan, tetapi 
itu hanya sekelumit dari hakikat kodrat yang 
disandang-Nya. (Baca juga entri Ofidir). Demikian, 
wa Allah A'lam. &« M. Guraish Shihab & 


MUSA (gay) 

Musa adalah nama salah seorang nabi dan rasul 
Allah swt. yang bergelar uli al-'azm (a a , ) 
Nama Musa di dalam Al-Our'an disebut 136 kali. 
Namanya disebut di dalam berbagai konteks, 
tetapi yang paling banyak adalah di dalam 
konteks pembicaraan mengenai Firaun, salah 
seorang penguasa Mesir yang amat dikenal 
keangkuhan dan kekejamannya. 

Berbeda dengan penjelasan tentang nabi- 
nabi dan rasul-rasul lainnya, Al-Our'an men- 
jelaskan kisah Nabi Musa as. di dalam banyak 
ayat dan penjelasannya pun lebih rinci. 

Secara garis besar kisah Musa di dalam Al- 
Our'an meliputi penjelasan mengenai hal-hal 
berikut. 

Pertama, keterangan mengenai latar be- 
lakang keadaan masyarakat ke tempat Musa 
akan diutus, yakni masyarakat Bani Israil yang 
tertindas akibat perlakuan sewenang-wenang 
dan tindakan diespotisme dari penguasa 
mereka yang bergelar Firaun, serta janji Allah 
memberikan pertolongan kepada Bani Israil 
tersebut (OS. An-Naml (27:12, OS. Al-“Ankabiit 
(291: 39, OS. An-Nazi'at (79): 17, dan OS. Al- 
Oashash (28): 46). 

Kedua, keterangan tentang Nabi Musa as. 
tidak berapa lama setelah dilahirkan, oleh ibunya 
ia dimasukkan ke dalam peti dan dihanyutkan ke 
dalam sungai Nil agar terhindar dari kekejaman 
Firaun yang ketika itu memerintahkan untuk 
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membunuh setiap bayi laki-laki yang lahir di 
kalangan Bani Israil. Akan tetapi, dengan kuasa 
Tuhan, Musa selamat dan dipungut oleh istri 
Firaun yang merasa iba kepadanya sehingga 
memohon kepada suaminya, Firaun, agar diper- 
kenankan mengasuh Musa. Demikianlah, akhir- 
nya Musa diasuh dan dididik di lingkungan istana 
Firaun, tetapi tetap disusui oleh ibunya karena ia 
sama sekali tidak ingin menyusu pada ibu-ibu 
susu yang disediakan oleh Firaun (OS. Al-Oashash 
(281: 7-13 serta OS. Thaha (20): 37-41). 

Ketiga, Musa diberi ilham dan hikmah 
sebagai persiapan untuk menjadi nabi dan rasul 
(OS. Al-Oashash (28): 14). 

Keempat, Musa secara tidak sengaja mem- 
bunuh salah seorang dari pengikut Firaun yang 
berbuat aniaya terhadap kaumnya. Akibat 
perbuatan itu Musa amat menyesal dan me- 
mohon taubat kepada Tuhannya (OS. Al- 
Oashash (28): 15-19). 

Kelima, Musa meninggalkan Mesir menuju 
Madyan dan di sana ia bertemu dengan dua 
orang gadis penggembala yang menurut ahli 
tafsir adalah dua orang putri Nabi Syuaib as. 
Ketika itu keduanya sedang mengambil air untuk 
memberi minum ternak mereka, lalu Musa mem- 
bantunya. Sebagai upah membantu kedua putri 
tersebut, ayah kedua wanita itu, Syuaib as. 
menikahkan Musa dengan salah seorang putri- 
nya itu (OS. Al-Oashash (28): 20-28). 

Keenam, Musa menerima wahyu dari 
Allah swt. di Bukit Thiir. Kumpulan wahyu itu 
kemudian diberi nama Kitab Taurat untuk 
didakwahkan kepada Bani Israil, termasuk 
kepada golongan Firaun yang sesat (OS. Al- 
Oashash (28): 29, 30, dan 43 serta OS. Thaha (20J: 
9—16). 

Ketujuh, sebagai seorang rasul, Musa juga 
mendapat mukjizat dari Allah swt. mukjizat 
yang diterimanya ada dua macam, yaitu (1) 
berupa tongkat yang bisa berubah menjadi ular 
dan (2) tangannya yang dapat bersinar putih 
cemerlang tanpa cacat sebagai obat bila ia 
merasa takut (OS. Al-Oashash (28): 31-32 serta 
OS. Thaha (20): 17-23). 
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Kedelapan, permohonan Musa kepada 
Allah agar Harun, saudaranya, diangkat menjadi 
pembantunya dalam melaksanakan dakwah. 
Selanjutnya, keduanya pergi menjumpai Firaun 
dan di antara mereka terjadi dialog tentang 
Tuhan yang hasilnya membuat murka Firaun 
(OS. Al-Gashash (28): 33-37, OS. Asy-Syu'ara' 
(261: 32-51, dan OS. Thaha (20): 42-56). 

Kesembilan, uraian mengenai keangkuhan 
dan kesombongan Firaun. Firaun mengaku 
bahwa dirinya Tuhan dan menyuruh pembesar- 
pembesarnya membangun untuk dirinya se- 
buah menara yang tinggi agar dapat melihat 
Tuhannya Musa (OS. Al-Oashash (28): 38-42, OS. 
Al-Mu'miniin (23): 26, OS. Az-Zukhruf (431: 51— 
54, dan OS. Asy-Syu'ara' (26J: 29). 

Kesepuluh, Musa ternyata mampu me- 
nundukkan tukang-tukang sihir Firaun melalui 
mukjizatnya, yang berupa tongkat itu, bahkan, 
mereka pada akhirnya beriman kepada Allah 
dan mengikuti ajaran Musa as. (OS. Al-A'raf (7|: 
116-123, OS. Al-Oashash (28): 57—76, dan OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 32-51). 

Kesebelas, setelah mampu mengalahkan 
ahli-ahli sihir Firaun, Musa dan pengikutnya 
semakin mendapat tekanan dari pihak Firaun. 
Akan tetapi, Musa tak henti-hentinya menyuruh 
kaumnya bersabar menghadapi penganiayaan 
Firaun. Karena kesewenang-wenangan Firaun 
sudah melampaui batas, Musa as. memanjatkan 
doa agar Firaun dan pengikutnya diberi azab 
dan Allah swt. pun mengabulkan doa tersebut. 
Kerajaan Firaun dilanda krisis keuangan, negeri 
Mesir ditimpa berbagai bencana berupa musim 
kemarau yang panjang lalu diikuti banjir besar, 
kemudian wabah penyakit. Pengikut Firaun 
mendatangi Musa as. memohon agar azab yang 
mereka derita segera berakhir dengan janji 
mereka akan beriman. Musa as. pun mengabul- 
kan permintaan pengikut Firaun, memohonkan 
agar Allah swt. mencabut azab-Nya. Akan tetapi, 
setelah azab mereka dicabut, mereka pun kem- 
bali ingkar (OS. Al-Mu'minin (23): 26, OS. Az- 
Zukhruf (43): 51-54, OS. Yiinus (10): 88-89, dan 
OS. Al-A'raf (7): 130-135). 
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Kedua belas, melihat orang-orang yang 
berpihak kepada Musa semakin hari semakin 
bertambah banyak, termasuk ahli-ahli sihirnya, 
Firaun menjadi semakin murka kepada Musa dan 
pengikutnya. Oleh karena itu, Firaun melakukan 
pengejaran terhadap Musa dan pengikutnya, 
tetapi Allah menyelamatkan mereka dengan 
membuat laut terbelah dua sehingga mereka 
dapat berjalan di tengahnya. Ketika Musa dan 
pengikutnya selamat sampai ke seberang se- 
mentara Firaun dan tentaranya masih berada 
di tengah laut, Allah pun menyatukan kembali 
laut tersebut sehingga mereka semua mati 
tenggelam (OS. Thaha (20): 77-79, OS. Asy- 
Syu'ara' (261: 63-68, dan OS. Yiinus (10): 90-92). 

Ketiga belas, setelah selamat dari pe- 
ngejaran Firaun dan tentaranya, Musa as. 
membawa pengikutnya menuju Bait Al-Magiis di 
Palestina. Di tengah perjalanan, yaitu ketika 
mereka berada di Gurun Sinai yang tandus dan 
gersang, para pengikutnya meminta Musa as. 
agar memohon kepada Allah swt. untuk me- 
naungi mereka dari teriknya panas matahari. 
Allah pun menaungi mereka dengan awan 
sehingga terhindar dari sengatan matahari 


selama dalam perjalanan itu. Selain itu, pe- 


ngikutnya juga meminta Musa as. agar berdoa 
memohon makanan dan minuman. Permintaan 
ini pun dikabulkan Allah swt. seperti dikisah- 
kan di dalam OS. Al-A'raf (7): 160 dan OS. Al- 
Bagarah (2): 61. 

Keempat belas, Musa as. memohon agar 
Allah swt. mengizinkan dirinya melihat zat-Nya. 
Allah swt. mengatakan bahwa ia tidak akan 
sanggup melihat-Nya. Kemudian Allah swt. 
menyuruh Musa memandang ke arah sebuah 
bukit: jika bukit itu tetap tegak, itu berarti Musa 
dapat melihat-Nya. Namun, begitu Musa 
memandang ke bukit yang ditunjukkan Tuhan, 
bukit itupun hancur berkeping-keping. Bahkan, 
Musa sendiri pingsan beberapa saat. Setelah itu, 
Musa memohon ampun kepada Allah swt. (OS. 
Al-A'raf (7): 143). Selanjutnya, Allah swt. 
menyatakan telah memilih Musa sebagai pe- 
nyampai risalah dan kepadanya diberikan batu 
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tulis yang berisi pelajaran (OS. Al-A'raf (7): 144 
145). 

Selain dikaitkan dengan Firaun, kisah Musa 
di dalam Al-Our'an juga disebut di dalam 
pembicaraan tentang Oarun, salah seorang dari 
Bani Israil yang memiliki harta kekayaan yang 
berlimpah. Meskipun kaya, Oarun dikenal sangat 
kikir di dalam mengeluarkan sedekah untuk fakir 
miskin sehingga Allah swt. menjadi murka 
kepadanya. Oarun dengan seluruh hartanya 
musnah ditelan bumi melalui bencana yang 
ditimpakan Allah swt., sebagaimana dikisahkan 
di dalam OS. Al-Gashash (28): 76-82. 

Nama Musa juga diungkap di dalam 
pemberitaan mengenai Nabi Khidir as. Nabi 
Khidir adalah orang yang banyak dianugerahi 
ilmu dan hikmat oleh Allah swt. Oleh karena itu, 
Allah swt. menyuruh Musa datang kepadanya 
untuk banyak belajar, seperti diuraikan di dalam 
OS. Al-Kahfi, surah ke-18. « Musda Mulia # 


MUSAMMA (gacms) 
Kata musammd( AL4 )adalah ism maf'iil dari samma 
(ex )- yusammi (£x— )- tasmiyatan ( K3 ) yang 
menunjuk pada makna 'menamai', 'menetapkan' 
atau 'menentukan'. Kata itu berasal dari akar 
kata sama (at ) —yasmii ( jang )-sumuwwan (YA) 
yang menunjuk pada makna dasar 'tinggi'. 
Langit, awan, atap, dan semua yang memanjang 
di ketinggian disebut samd' (,1.). Hujan juga 
disebut sama' (,u:.) karena turun dari tempat 
yang tinggi. Kemudian kata ism ( —--! ) dan segala 
bentuk tashrif-nya yang asalnya —menurut 
umumnya para ahli bahasa— dari simwun (" ), 
huruf waw di akhir kata dibuang, kemudian 
ditambah hamzah washal di awalnya, dipakai 
dalam arti 'nama'. Dinamai demikian karena 
nama itu merupakan atribut dan tanda bagi yang 
memiliki nama tersebut, sehingga dengan nama 
itu ia mudah diketahui sebagaimana sesuatu itu 
sangat mudah dilihat dan diketahui karena 
berada di ketinggian. 

Di dalam Al-Our'an, kata samm4 (AL) dan 
semua kata bentukannya ditemukan sebanyak 
381. Kata musammi (Aa) sendiri terulang 


Musamma 


sebanyak 21 kali, semuanya didahului oleh kata 
ajal (Jxi) sebagai rangkaian shifat-maishiif, ajal 
musamm4d (Aa jxt) dan semuanya menunjuk 
pada makna 'waktu yang telah ditentukan' 
dengan konteks pembicaran yang berkisar pada 
hal-hal berikut: 

1. Menunjuk pada perjanjian muamalah yang 
tidak tunai seperti jual-beli, utang piutang 
dan sewa-menyewa untuk jangka waktu 
tertentu. Jika orang-orang Mukmin me- 
lakukan transaksi muamalah semacam itu 
maka diperintahkan untuk mencatatnya. 
Namun, perintah itu menurut umumnya 
mufasir bukan bersifat wajib, tetapi hanya 
sifatnya irsyAdiy («s2 - 'himbauan') supaya 
dapat menguatkan persaksian dan lebih 
menghilangkan keraguan. 

2. Menunjuk pada umur makhluk yang telah 
ditentukan seperti umur manusia, umur 
dunia, umur langit, umur peredaran ma- 
tahari dan bulan yang semuanya memiliki 
waktu yang telah ditentukan, sebagaimana 
disebutkan di dalam OS. Al-An'am (61: 2. Said 
bin Jubair meriwayatkan dari Ibnu Abbas 
bahwa yang dimaksud ajalan (Yi) adalah 
'kematian' dan ajalan musammd (A5 St) 
adalah 'akhirat'. Pendapat senada juga 
diriwayatkan dari Mujahid, Ikrimah, Al- 
Hasan, Oatadah, Ad-Dahhak, Zaid bin Aslam, 
Atiyyah, As-Suddi, Mugatil bin Hayyan, dan 
lain-lain. Di samping itu, Al-Hasan juga 
mengemukakan riwayat lain yang me- 
ngatakan bahwa yang dimaksud dengan 
ajalan (Yz,f ) adalah masa antara kelahiran 
dan kematian: sedangkan, ajalan musammd 
(4 Ye )adalah masa antara kematian dan 
kebangkitan. Dengan kata lain, kedua pe- 
nafsiran itu menunjuk secara khusus pada 
umur manusia dan secara umum pada umur 
dunia yang telah ditentukan. Selanjutnya, 
yang khusus berkaitan dengan ajal manusia 
dapat dilihat pada OS. Al-An'aAm (6: 60, OS. 
Hud (11): 3, OS. Ghafir (40): 67, dan lain-lain. 
Yang berkaitan dengan langit dan bumi serta 
peredaran matahari dan bulan yang akan 
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berhenti dan hancur pada waktu yang telah 
ditentukan dapat dilihat pada OS. Ar-Riim 
(30): 8, OS. Al-Ahgaf (461: 3, OS. Ar-Ra'd (13|: 
2, OS. Lugman (31): 29, dan lain-lain. 

3. Menunjuk pada ganjaran siksaan atas dosa- 
dosa manusia yang tidak segera diterima oleh 
pelakunya di dunia, tetapi diberi tempo 
sampai batas waktu yang telah ditentukan, 
yakni hingga manusia meninggal dunia. 
Misalnya, disebutkan di dalam firman-Nya 
OS. An-Nahl (16: 61, OS. Ibrahim (14): 10, 
OS. Thaha (20): 129, dan sebagainya. 

4. Menunjuk pada proses kejadian manusia 
yang tinggal di dalam perut ibunya selama 
jangka waktu tertentu sesuai yang di- 
kehendaki oleh Allah swt. sebagaimana 
disebutkan di dalam OS. Al-Hajj (22): 5. 

5. Menunjuk pada kebolehan memanfaatkan 
binatang al-hadyu (14 ) seperti mengendarai 
dan mengambil air susunya hingga waktu 
yang ditentukan, yaitu pada hari nahar atau 
hari penyembelihan, sebagaimana disebutkan 
di dalam OS. Al-Hajj (22): 33. Yang dimaksud 
al-hady adalah binatang (unta, lembu, kam- 
bing, biri-biri) yang dibawa ke Ka'bah untuk 
mendekatkan diri kepada Allah, disembelih di 
Tanah Haram dan dagingnya dihadiahkan 
kepada fakir miskin dalam rangka ibadah haji. 
& Muhammad Wardah Agil & 


MUSAWWAMAH ( “yna ) 

Kata musawwamah (1,4 ) adalah ism maf')l dari 
sawwama-YUSAWWIMU—ASWIM (43 — pya — eye) 
Kata tersebut terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf, yaitu sin —- wiw -— mim. Makna 
dasar akar kata tersebut, ada yang mengatakan 
'menjauh untuk mengembala'. Ada juga yang 
mengatakan 'tanda' kemudian dipakai dalam arti 
'menggembala' karena gembalaan itu meninggal- 
kan tanda atau bekas. Ibnu Faris, mengatakan 
makna dasar akar kata tersebut adalah 'me- 
nuntut sesuatu' dari makna ini kemudian dipakai 
dalam arti 'tawar menawar dalam jual beli', dan 
'mengembala' karena di dalamnya mengandung 
makna tuntutan. Menuntut sesuatu dari se- 
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seorang berarti membebaninya, sehingga kata 
ini juga mengandung makna 'beban' dan dari sini 
juga lahir makna 'tanda' karena tanda itu adalah 
sesuatu yang melekat, sehingga seolah-olah 
menjadi beban bagi yang memilikinya. Ke- 
mudian dari makna 'beban' lahir makna 'siksaan' 
lalu berkembang lagi dan lahir makna 'mati', 
seperti dalam ucapan orang-oran Yahudi kepada 
Nabi Muhammad saw, assimu “alaikum (S2 # 
- kematian atas kamu atau mudah-mudahan 
kamu mati). 

Di dalam Al-Our'an, segala bentuk derivasi 
akar kata ini terulang sebanyak 15 kali dengan 
bentuk fil mudhiri' sebanyak 6 kali, bentuk ism 
maf Ol, musawwamah (&'p. ) sebanyak 3 kali, 
bentuk ism fd'il, musawwimin (»»y— ) satu kali, dan 
sisanya dalam bentuk simd (.— ) yang mudhif 
kepada dhamir hum, simdhum ( » ) sebanyak 5 
kali. 

Penggunaan dalam bentuk fi'il menunjuk 
pada dua makna. Pertama, makna siksaan. 
Makna ini dipakai di dalam konteks siksaan 
yang ditimpakan Firaun kepada Bani Israil, 
seperti membunuh anak laki-laki mereka, 
mempermalukan wanita-wanita mereka dan 
sebagainya dan bentuk yang digunakan adalah 
“yasiminakum sial 'adzdbi" (SIN yo Kipp3 
Ia (Firaun) menimpakan/menyiksa kalian 
dengan azab yang seburuk-buruknya), seperti 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 49. Juga, di dalam 
konteks siksaan kepada Bani Israil secara umum 
hingga akhir zaman di mana disebutkan bahwa 
Allah mengutus orang yang akan menimpakan 
azab yang paling buruk hingga akhir zaman 
(OS. Al-A'raf (7): 167), azab yang dimaksud ada 
yang mengatakan pajak yang dipungut oleh 
Nabi Musa as. selama 7 tahun atau 13 tahun 
menurut salah satu pendapat. Setelah itu, 
mereka berada di bawah kekuasaan dan 
tekanan raja-raja Yunani, kemudian raja-raja 
Kasydani, kemudian raja-raja Kaldani lalu di 
bawah kekuasaan Nasrani, kemudian ketika 
Islam datang, di masa Nabi Muhammad saw. 
mereka dibawa dzimmah Islam dengan di- 
kenakan pembayaran jizyah (pajak keamanan). 
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Kedua, makna 'menggembala ternak' se- 
bagaimana terdapat di dalam OS. An-Nahl (16): 
10. Ayat tersebut berbicara dalam konteks 
nikmat Allah yang di antaranya adalah di- 
turunkannya hujan yang menyebabkan tum- 
buhnya, rerumputan, pepohonan dan tumbuh- 
tumbuhan lainya yang kemudian menjadi 
makanan bagi binatang ternak. 

Selanjutnya, penggunaan dalam bentuk ism 
maf DI musawwamah (15554) dipakai di dalam dua 
konteks. Pertama, dalam konteks kesenangan 
syahwat yang menghiasi manusia berupa 
wanita, anak-anak, harta yang banyak berupa 
emas, perak, al-khailul musawwamah (5 jau - 
kuda yang memiliki tanda), binatang ternak, dan 
kebun (OS. Ali “Imran (3): 14). Kedua, dalam 
konteks siksaan yang ditimpakan kepada kaum 
Luth dengan dibalik negerinya, yang di atas ke 
bawah, dan dihujani dengan batu dari tanah 
yang terbakar dengan bertubi-tubi. Batu ter- 
sebut musawwamah (14.4 - memiliki tanda) di 
dalam OS. Hid (11): 83 dan OS. Adz-Dziriyat 
(b1): 34. 

Ada beberapa penafsiran dari al-khailul 
musawwamah (ip Ji - kuda yang memiliki 
tanda) di dalam OS. Ali Imrin tersebut. Ada 
yang menafsirkan dengan 'kuda yang gemuk dan 
baik, ada juga dengan 'kuda yang terlatih yang 
diberi tanda khusus', ada juga dengan 'kuda yang 
dilepas untuk merumput', yang lain dengan 
'kuda yang berbintik putih di kaki dan dahinya', 
yang lain lagi dengan 'kuda yang terkenal di 
berbagai kota', dan sebagainya. Yang jelas, 
semua penafsiran tersebut menunjukkan pada 
kuda yang baik atau kuda pilihan. 

Adapun “hijaratan musawwamah" (55 5 bm 
- batu bertanda) yang menghujani kaum Nabi 
Luth as. sebagai azab baginya atas kedurhakaan- 
nya. Ada yang menafsirkannya dengan 'batu yang 
memiliki tanda berupa cap stempel, ada juga yang 
mengatakan di atas batu-batu itu tertulis nama 
masing-masing orang yang menjadi sasarannya 
dan jenis batu itu tidak sama dengan jenis batu 
yang ada di atas bumi. Adapun, Al-Farra' 
mengatakan tanda batu itu adalah warna merah 
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dan hitam. Sedangkan, Ka'ab mengatakan tanda 

itu berupa warna merah dan putih. 

Kemudian bentuk ism f@'il, musawwimin 
(oey— ) yang terdapat pada OS. Ali Imran (3J: 
125, berkaitan dengan malaikat yang membantu 
orang-orang yang beriman di dalam peperangan 
melawan musuh, disebutkan bahwa jika mereka 
sabar dan bertagwa lalu musuh datang me- 
nyerbu secara tiba-tiba maka bukan saja hanya 
dibantu dengan 3000 malaikat sebagaimana 
disebutkan pada ayat sebelumnya, bahkan 5000 
malaikat yang musawwimin (sep - memakai 
tanda). Kata musawwimin ( Ga yaa ) dengan wazan 
ism f@'il tersebut adalah menurut girdah (bacaan) 
Abu Amr, Ibnu Katsir, dan Asim. Sedangkan, 
menurut girdah Ibnu Amir, Hamzah, Al-Kasaiy, 
dan Nafi dibaca dengan wazan ism maf'il, 
musawwamin ( ym ). Ulama berbeda dalam 
menafsirkan kata tersebut, ada yang menafsir- 
kan bahwa malaikat tersebut, dirinya dikenal 
dengan memakai tanda khusus dan kudanya 
juga diberi tanda khusus, ada juga yang me- 
nafsirkan musawwimin ( upaya ) dengan mursalin 
(oske'p - terlepas) dalam arti kuda-kuda mereka 
terlepas dan tergiring ke tengah-tengah per- 
tempuran. Yang menafsirkan dengan “tanda” 
mengatakan bahwa tanda yang dipakai oleh 
para malaikat tersebut adalah serban putih yang 
terurai di antara kedua bahunya, kecuali 
Malaikat Jibril, ia memakai serban kuning 
sebagaimana warna serban yang dipakai oleh 
sahabat Nabi saw., Zubair bin Awwam ketika 
berperang. 

Selanjutnya, bentuk simd (Aw) yang 
mudhaf kepada dhamir hum, simihum (—xw ) 
digunakan pada konteks pembicaraan: 

1. Orang-orang yang diprioritaskan untuk 
dibantu, di antaranya orang-orang fakir yang 
tidak meminta-minta, sehingga orang-orang 
yang tidak mengenal mereka menyangkanya 
sebagai orang kaya. Orang-orang fakir tersebut 
dapat diketahui melalui tanda-tanda atau 
sifat-sifat khusus yang mereka miliki (OS. Al- 
Bagarah (2): 273). Mujahid mengatakan tanda- 
tanda tersebut adalah mereka memiliki sifat 
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khusyuk dan tawadhu'. Menurut Ibnu Zaid 
adalah kesederhanaan di dalam berpakaian. 
Selanjutnya, menurut As-Suddi adalah kesan 
yang tergambar di wajahnya sebagai orang 
yang kekurangan. Al-Ourthubi menambah- 
kan, kesan itu berupa warna kekuning- 
kuningan di mukanya yang menggambarkan 
kurang tidur pada malam hari karena ber- 
ibadah dan banyak berpuasa pada siang hari. 
2. Tanda-tanda yang dimiliki oleh sahabat- 
sahabat Nabi saw., yaitu di antaranya ter- 
cermin bekas sujud di wajah mereka (OS. Al- 
Fath (481: 29). Ulama juga berbeda dalam 
menafsirkan tanda bekas sujud tersebut. Ada 
yang menafsirkannya bahwa di akhirat 
wajahnya putih berseri-seri. Ada juga yang 
mengatakan bahwa tanda itu bukan hanya di 
akhirat, tetapi juga di dunia. Ciri tersebut ada 
yang mengatakan muka mereka kekuning- 
kuningan, ada juga yang mengatakan muka 
mereka kelihatan seperti orang sakit padahal 
tidak sakit, tetapi itu pengaruh kurang tidur 
dan banyak shalat pada malam hari. Ada lagi 
yang mengatakan bahwa tanda itu adalah sifat 
khusyu' dan tawadhu' yang mereka miliki, ini 
merupakan pendapat Mujahid. Ibnu Mansur 


pernah bertanya kepada Mujahid bahwa 


apakah tanda itu berupa bekas yang ada 
antara kedua matanya? Mujahid menjawab 
bahwa bukan itu dan boleh jadi ada orang 
yang bekas semacam itu terdapat dimukanya 
sebesar lutut kambing, tetapi ia memiliki hati 
yang keras bagaikan batu. Jadi tanda itu 
berupa niir yang tercermin di mukanya yang 
lahir dari kekhusyukannya. Ini sejalan dengan 
Hadits yang diriwayatkan oleh Ibnu Majah di 
dalam Sunannya “man katsurat shalituhi bil laili 
hasuna wajhuki bin nahiri” ( JUS Po as 
ML 455 — barang siapa yang banyak 
shalatnya pada malam hari maka mukanya 
baik/berseri-seri di siang hari). 

3. Tanda-tanda orang munafik, di mana di- 
isyaratkan bahwa mereka itu memiliki 
tanda-tanda khusus (OS. Muhammad (47): 
30). Menurut Anas, setelah ayat ini turun 
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maka tidak ada lagi orang munafik yang tidak 
diketahui oleh Nabi saw. 

4. Tanda-tanda orang-orang berdosa dan peng- 
huni neraka di akhirat nanti dan tanda-tanda 
penghuni surga (OS. Al-A'raf (7): 46 dan 48 
dan OS. Ar-Rahman (55): 41). Tanda-tanda 
tersebut sebagaimana disebutkan pada ayat 
lain ialah muka penghuni neraka berwarna 
hitam: sedangkan, muka penghuni surga 
putih berseri-seri. « Muhammad Wardah Agil & 


MUSHALLA (jas) 

Kata mushalli berasal dari kata shalla — yushalli — 
shalih (#Xo — Xa — (Le) yang menurut bahasa 
berarti 'doa', sedangkan menurut istilah (agama 
Islam) berarti 'perbuatan dan ucapan tertentu 
yang dimulai dengan takbiratul-ihram dan diakhiri 
dengan salam'. Kata mushalla adalah ismul-makan 
(085 4) yang di dalam pemakaian bahasa 
Arab berarti tempat. Kata itu telah masuk ke 
dalam bahasa Indonesia dan berarti tempat 
shalat kaum Muslim yang ukurannya lebih kecil 
dari masjid. 

Di dalam Al-Our'an kata itu disebut satu 
kali, yaitu di dalam (IS. Al-Bagarah (2J: 125 yang 
artinya “...jadikanlah sebagian makam Ibrahim 
itu tempat shalat....” 

Terkait dengan OS. Al-Bagarah (2): 125 
yang memuat kata mushalla di atas, di dalam 
sebuah hadits riwayat Abu Hatim dari Jabir bin 
Abdullah dikatakan, ketika Rasulullah saw. 
mengerjakan haji, dia didampingi oleh Umar bin 
Al-Khaththab. Ketika thawaf di Ka'bah dan 
sampai di makam Ibrahim, Umar bertanya 
kepada Rasululah saw, apakah boleh shalat di 
makam Ibrahim as. tersebut. Rasulullah saw. 
menjawab bahwa ia mengharapkan tidak 
demikian. Pada hari itu juga, sebelum terbenam 
matahari, turunlah ayat di atas, menjelaskan 
shalat di sekitar makam Ibrahim tersebut. 
Setelah Rasulullah saw. selesai melaksanakan 
thawaf, beliau menuju makam Ibrahim dan 
melaksanakan shalat dua rakaat dekatnya. 
Setelah itu, barulah ia membacakan ayat yang 
baru turun tersebut dan bagi orang-orang yang 
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telah selesai melaksanakan thawaf disunatkan 
untuk melaksanakan shalat dua rakaat di dekat 
makam Ibrahim tersebut. 

Terhadap esensi makam Ibrahim itu sendiri 
terdapat perbedaan pendapat di antara ulama. 
Ada yang mengatakan, makam Ibrahim tersebut 
adalah sebuah batu tempat berdirinya Ibrahim 
as. ketika membangun Ka'bah. Sampai saat ini 
batu tersebut tetap berada di samping Ka'bah. 
Umat Islam disunatkan untuk melaksanakan 
shalat sunat dua rakaat di sekitarnya setiap 
selesai melaksanakan thawaf. Pendapat ini 
dikemukakan oleh Ibnu Abbas, Ibnu Jarir, 
Oatadah, dan lain- lain. Riwayat lain men- 
jelaskan bahwa makam Ibrahim itu adalah tanah 
haram seluruhnya. Menurut Atha, makam 
Ibrahim adalah tempat wukufnya para jamaah 
haji, yaitu "Arafah, Muzdalifah, serta tempat 
melontar (Mina). Terlepas dari perbedaan 
pendapat para sahabat di atas, yang pasti, 
Rasulullah saw. senantiasa melaksanakan shalat 
sunat di dekat makam Ibrahim sehabis me- 
laksanakan thawaf. Bahkan, diperkuat oleh 
sabda beliau, pada rakaat pertama di dalam 
shalat sunat tersebut dibaca Surah Al-Ikhlish 
dan pada rakaat kedua dibaca Surah Al-Kafiriin. 
Shalat sunat ini dilakukan oleh para sahabat dan 
generasi Muslim berikutnya, sesuai dengan 
petunjuk beliau, sampai sekarang. 

Dengan demikian, makam Ibrahim yang 
dimaksudkan oleh ayat di atas lebih tepat 
diartikan sebagai makam (tempat berdirinya) 
Ibrahim as. waktu membangun Ka'bah. Oleh Al- 
Our'an dianjurkan agar tanah di sekitar tempat 
itu dijadikan mushalld (tempat shalat). Di- 
anjurkannya makam Ibrahim itu dijadikan 
mushalla, didasarkan pada ayat di atas yang 
menurut sebab turunnya ayat diawali oleh 
pertanyaan Umar bin Khaththab. 

& Abd. Karim Hafid & 


MUSHAWWIR (yes) 

Mushawwir (jga) adalah isim fail dari kata 
shawwara — yushawwiru — tashwiran (ya: — jo 
'xxaf ). Di dalam berbagai bentuknya, kata yang 
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berasal dari akar kata shawara ("',:-) disebut 28 
kali dalam Al-Our'an, yakni kata shawwara (5) 
disebut tiga kali (OS. Al-A'raf (7J: 11, OS. Ghafir 
(40): 64 dan OS. At-Taghabun (64): 3), yushawwiru 
(534 ) satu kali (OS. Ali “Imran (3I: 6), shirah 
(3,55 ) satu kali (OS. Al-Infithar (82): 8), al- 
mushawwir (,xal) satu kali (OS. Al-Hasyr (59: 
24), shuwar (,”#-“ jamak dari shirah) dua kali (OS. 
Ghafir (40): 64 dan OS. At-Taghabun (64): 3), dan 
ash-shur (4! )10 kali (OS. Al-An'am (61:73, OS. 
Al-Kahfi (181: 99, OS. Thaha (20): 102, OS. Al- 
Mu'minin (23): 101, dan sebagainya). 

Secara leksikal, shiirah berarti “bentuk, sifat, 
dan jenis”. Al-Ashfahani menyebutkan bahwa 
shiirah adalah sesuatu yang dapat dilukiskan oleh 
penglihatan, yang membedakannya dengan 
sesuatu yang lain. shirah ada dua macam. 
Pertama, shiirah yang dapat diindra, baik oleh 
manusia maupun hewan, seperti shiirah manusia, 
kuda, himar, dan unta. Kedua, shirah yang 
abstrak, yang hanya dapat dipahami oleh orang- 
orang tertentu, seperti gambaran manusia dari 
segi kemampuan akal, kreativitas, dan imajinasi- 
nya. Kedua macam shiirah ini diisyaratkan di 
dalam firman Allah berikut ini, yakni: pada OS. 
Al-A'raf (7): 11, yang menginformasikan tentang 
penciptaan manusia dan pembentukannya (di 
dalam rahim), pada OS. Ghafir (40): 64, disebut- 
kan tentang pembentukan manusia dengan 
sebaik-baik bentuk dan penganugerahan rezeki 
kepadanya, yang harus disyukurinya. Selanjut- 
nya di dalam OS. Al-Infithar (82): 8 disebutkan 
bahwa “Allah bisa saja jika Ia menghendaki 
menyerupakan bentuk kamu sesuai dengan 
bentuk yang di kehendaki.” Mushawwir adalah 
salah satu dari nama dan sifat Allah swt. (asmd'ul- 
husnd). Maksudnya adalah bahwa Allah swt. 
adalah penyusun bentuk-bentuk segala yang 
ada dengan sebaik-baiknya dan keadaan yang 
khas yang membedakannya dengan yang lain. 
Kata ini disebut berangkai dengan asmi4ul-husng 
yang lain, yakni Khdlik, dan Bari'. Al-Ghazali di 
dalam Al-Magshad Al-Asna, fi Syarhil-Asmiil-Husna 
menyebutkan bahwa khdlik, biri' dan mushawwir 
adalah sinonim yang semuanya berarti “pen- 


656 


Mushibah 


cipta”. Namun, ketiga nama itu ada perbedaan- 

nya: khdlik adalah Tuhan sebagai perencana, biri' 

adalah Tuhan sebagai yang mewujudkan sesuai 
dengan rencana itu, dan mushawwir adalah Tuhan 
sebagai pembentuk wujud tersebut. (lihat entri 

KHALIO -AL, BARI, -AL, MUSHAWWIR, -AL. 

Adapun kata ash-shiir yang secara bahasa 
berarti “sangkakala” (al-garnu), menurut Al- 

Ashfahani adalah sejenis tanduk yang ditiup. 

Kata ini digunakan Al-Our'an untuk meng- 

gambarkan situasi dan kondisi manusia pada 

saat sangkakala ditiup yang menandai datang- 
nya Hari Kiamat. Al-Our'an menggambarkan 
situasi dan kondisi saat itu sebagai berikut: 
a). Semua penghuni langit dan bumi terkejut (OS. 
An-Naml (27): 87). Menurut para ahli tafsir, 
ini adalah tiupan pertama yang dinamakan 
nafkhatul-faza' ( LA ia - tiupan menakut- 
kan), kemudian diikuti dengan nafkhatush- 
sha'g (3x 1x55 — tiupan kematian), kemudian 
setelah itu nafkhatun-nusyar minal-gubir 
(YA 2 23155 - tiupan kebangkitan dari 
kubur). 
. Tidak ada lagi pertalian nasab pada hari itu 
yang berguna karena hilangnya rasa kasih 
sayang akibat dahsyatnya ketakutan, serta 
tidak lagi sempat saling bertanya karena 
masing-masing sibuk dengan dirinya masing- 
masing (OS. Al-Mu'minin (23): 101). 
C). Manusia datang berkelompok-kelompok (OS. 
An-Naba' (78): 18). 

d). Orang-orang yang berdosa dikumpulkan di 
padang Makhsyar dengan muka yang biru 
muram (OS. Thaha (20): 102). « Salahuddin « 


Kah 


MUSHIBAH (4x2) 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, asal makna 
kata mushibah (Z4: ) adalah lemparan ar-ramyah 
(255), kemudian digunakan untuk pengertian 
bahaya, celaka, atau bencana dan bala. Al- 
Ourthubi mengatakan, mushibah ialah apa saja 
yang menyakiti dan menimpa diri orang 
Mukmin, atau sesuatu yang berbahaya dan 
menyusahkan manusia meskipun kecil. Untuk 
menguatkan pengertian tersebut, Al-Ourthubi 


657 


Mushibah 


Apa saja yang menyakiti orang Mukmin disebut musibah dan 
harus dihadapi dengan kesabaran. 


mengemukakan hadits Nabi yang diriwayatkan 
oleh Ikrimah bahwa lampu Nabi saw. pernah 
mati pada suatu malam. Lalu, beliau membaca: 
innd lillahi wa innd ilaihi rji Dn (Opo, Ap Ay 
Sesungguhnya kami adalah milik Allah dan 
sesungguhnya kepada-Nyalah kami kembali). 
Para sahabat bertanya: 'Apakah ini termasuk 
musibah hai Rasulullah? Nabi menjawab, “Ya, 
apa saja yang menyakiti orang Mukmin disebut 
musibah.” 

Kata mushibah (X4: ) di dalam Al-Our'an 
disebut 10 kali, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah 
(2): 156, OS. Ali Imran (3): 165, OS. An-Nisa' (4): 
62, 72, OS. Al-M“'idah (5J: 106, OS. At-Taubah 
(91: 50, OS. Al-Oashash (28): 47, OS. Asy-Syura 
(42): 30, OS. Al-Hadid (57): 22, dan OS. At- 
Taghabun (64): 11. 

Kata mushibah (“£4.) di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 156 disebut oleh Allah sesudah 
menyebutkan bermacam-macam cobaan yang 
diberikan-Nya kepada umat manusia berupa 
ketakutan, kelaparan, kekurangan harta, jiwa, 
dan buah-buahan. 

Adapun kata mushibah (X4: ) di dalam OS. 
Ali Imran (3J:165 berhubungan dengan mushibah 
(kekalahan) yang dialami oleh orang-orang 
Mukmin pada peperangan Uhud. Pada firman 
Allah di dalam OS. An-Nisa' (41:62, berhubungan 
dengan musibah yang menimpa orang-orang 
munafik akibat perbuatan mereka sendiri. Kata 
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mushibah (“Lx ) pada Ayat 72 di dalam surah 
yang sama berkaitan dengan sikap sebagian 
orang Islam yang suka berlambat-lambat pergi 
ke medan pertempuran. Bila ternyata pasukan 
kaum Muslimin mengalami mushibah (kekalahan), 
mereka berkata, “Sesungguhnya Tuhan telah 
menganugerahkan nikmat kepada saya karena 
saya tidak ikut berperang bersama-sama me- 
reka.” 

Firman Allah di dalam OS. Al-MS'idah (5|: 
106 berhubungan dengan musibah kematian 
yang menimpa seseorang di dalam perjalanan. 
Mushibah (1x2: ) di dalam OS. Al-Oashash (28): 
47 berhubungan dengan musibah (azab) yang 
menimpa orang-orang kafir akibat perbuatan 
mereka sendiri. Jadi, kata mushibah (1£.2. ) di sini 
lebih tepat diartikan dengan azab. Kata mushibah 
(“xe ) di dalam OS. Asy-Syira (42): 30 berkaitan 
dengan musibah yang menimpa diri seseorang 
akibat perbuatan mereka sendiri. Namun, 
ditekankan pada akhir ayat itu bahwa Allah 
memaafkan sebagian besar kesalahan mereka, 
sementara di dalam OS. Al-Hadid (57): 22 Tuhan 
menjelaskan bahwa musibah (bencana) yang 
terjadi di bumi atau menimpa diri seseorang 
telah dicatat Allah di dalam kitab (lauh mahfazh - 
S5 2) sebelum musibah itu terjadi. Jadi, 
sudah lebih dahulu diketahui Allah. Adapun di 
dalam OS. At-Taghabun (64J: 11 Allah men- 
jelaskan bahwa suatu musibah tidak akan terjadi 
kecuali dengan izin Allah. & Hasan Zaini & 


MUSHTHAFAIN ( Ensilar aa ) 

Kata mushthafain ( Inilatan ) adalah bentuk “amak 
dari mushthafa ( latah ) ism maf'al (Jk pan sa - 
kata objek) dari Ishthafi- yashthafi-ishthifa'a 
(saban — gibara - sik-e|). Maknanya adalah 'jer- 
nih atau “bersih dari campuran' lawan kata dari 
kadar (35 - keruh). Makna dasar tersebut, 
kemudian berkembang menjadi, antara lain 
'memilih' karena di dalamnya terdapat sesuatu 
yang bersih atau karena mengandung kegiatan 
memisahkan sesuatu dari yang lain sehingga 
tidak bercampur. Dalam kata bersayap, di- 
sebutkan: 
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BS baba BO 3 NI sh au 
Cuit GS, Wates 

(ya ibna mulikin waratsiil amlaka « khilafatallGhil lati 

a'thika « lakash thafahd wa lahash thafaka) 

“Wahai putra para raja ahli waris kerajaan « Allah telah 

memberikan khilafah kepada Anda « Anda dipilih untuk 

mendapatkannya dan khilafah itu dipilih untuk Anda.” 


Salah satu artinya yang lain lagi adalah 
'sahabat karib' karena merupakan teman pilihan 
dari sejumlah teman yang lain: juga 'bahagia' 
karena bersih dari berbagai kesulitan: 'cerah' 
karena bersih dari awan yang menghalangi sinar 
matahari, seperti kalau dikatakan yaumun 
shafwin (0525 #5 ): rampasan perang yang 
khusus bagi panglima' karena pillihan dari harta 
rampasan, 'unta yang banyak susunya' karena 
merupakan pilihan pemiliknya: “induk ayam 
yang tidak bertelur lagi' karena seolah-olah bersih 
dari beban untuk bertelur. 

Dalam Al-Our'an, ishthafa dan kata-kata 
lain yang seakar dengannya, terulang 18 kali: 
dalam bentuk mushthafain satu kali, yaitu di dalam 
OS. Shad (381: 47: dalam bentuk ishthafd (| iko 
memilih) sebelas kali, yaitu dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 130, 132 dan 247, OS. Ali Imran (2J: 
33 dan 42 (dua kali), OS. AI-A'raf (7): 144, OS. 
An-Naml (27): 59, OS. Fathir (35): 32, OS. Ash- 
Shaffat (35): 153, dan OS. Az-Zumar (39): 3: dalam 
bentuk yashthafi (| isis: - memilih) sekali, yaitu 
di dalam OS. Al-Hajj (22): 75: dalam bentuk ashfa 
( gt - memilihkan) dua kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Isra' (17): 40 dan OS. Az-Zukhruf (43J: 16: 
dalam bentuk mushaffa (sia: - yang jernih) 
sekali, yaitu pada OS. Muhammad (47): 15: ash- 
shafa ( Gs.» “bukit Safa) sekali, yaitu di dalam OS. 
Al- -Bagarah (21: 158: dan dalam bentuk shafwin 
(drgit batu licin), yaitu di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 264. 

Mushthafain (“#ib'24 - orang-orang pilihan) 
di dalam OS. Shad (38): 47 berkaitan dengan 
Nabi Ibrahim, Ishag, dan Ya'gub. Mereka adalah 
mushthafain ( zib's: sorang-orang pilihan) 
karena, sebagaimana disebutkan pada ayat 
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sebelumnya, pada diri mereka terdapat sesuatu 
yang shafiy (sie - suci), yaitu perbuatan- 
perbuatan yang besar dan ilmu-ilmu yang tinggi. 
Kecuali itu, mereka juga telah disucikan Allah 
dan diberi akhlak yang tinggi dengan selalu 
mengingatkan manusia akan kehidupan akhirat. 
Di dalam ayat itu, mereka juga disebut sebagai 
al-akhyar ("9 - orang-orang pilihan) karena 
pada diri mereka terdapat khair ("5 -kebaikan). 

Untuk lebih jauh memahami pengertian 
kata mutsthafain, dapat dilihat penggunaan kata 
kerjanya, yaitu ishthafd yashthafi (Aki ab) 
di dalam Al-Our'an. Di dalam OS. Al-Bagarah f2): 
130 dan 132, ishthafd digunakan berkaitan dengan 
Nabi Ibrahim dan anak-anaknya, yaitu Nabi 
Ismail dan Nabi Ishag, serta cucunya yaitu Nabi 
Ya'gub as. Mereka dipilih secara khusus oleh Allah 
karena ketika disuruh patuh (islam) kepada Allah, 
mereka langsung memenuhinya dan berpesan 
kepada anak-cucu mereka agar selalu menyem- 
bah dan tidak mati kecuali dalam keadaan 
berserah diri kepada-Nya. Ishthafa juga digunakan 
berkaitan dengan Thalut yang dipilih Allah 
menjadi raja bagi Bani Israil (OS. Al-Bagarah (27: 
247). Alasan pemilihan Thalut sebagai raja adalah 
keluasan ilmunya dan kekuatan fisiknya. Di 
dalam OS. Ali Imran (3J: 33, ishthafa digunakan 
berkaitan dengan Nabi Adam, Nuh, keluarga 
Ibrahim, dan keluarga Imran. Di dalam lanjutan 
ayat, disebutkan, istri Imran bernazar akan 
mempersembahkan putra yang sedang di- 
kandungnya untuk mengabdi di Baitul Magdis. 
Setelah lahir, anaknya diberi nama Maryam dan 
ia mendoakan agar Maryam dan keturunannya 
terhindar dari godaan setan. Selanjutnya, pada 
Ayat 42 OS. Ali “Imran (3) disebutkan, bahwa 
malaikat datang kepada Maryam dan me- 
nyampaikan bahwa Allah memilihnya untuk 
mengandung Nabi Isa as. meskipun tidak me- 
munyai suami. Tampaknya, Maryam menjadi 
manusia pilihan Allah karena memiliki kelebihan 
dari segi ibadah, yaitu sebagai pengkhidmat di 
Baitul Magdis. Adapun penggunaan ishthafa di 
dalam OS. Al-A'raf (7): 144 berkaitan dengan Nabi 
Musa as. Di dalam OS. Fathir (35): 32, ishthafa 
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berkaitan dengan orang-orang yang mewarisi 
kitab Allah, yang menurut jumhur ulama seperti 
disebutkan Al-Ourthubi, adalah umat Islam, umat 
Muhammad. Allah memilih salah satu dari tiga 
kategori, yaitu sibigu bil-khairat. Ketiga kelompok 
itu adalah yang berikut. Pertama, disebut zhAlim 
li nafsihi (wi) IE - orang yang menganiaya 
dirinya) karena di samping melaksanakan ajaran 
agama, juga lebih banyak melakukan perbuatan 
yang melanggar. Kedua, disebut mugtashid ( x.ai. 
- tengah-tengah) karena pelaksanaan ajaran 
agamanya berimbang. Ketiga, disebut sabigun bil- 
khairat (NS cxle — bersegera di dalam me- 
lakukan kebaikan). Bahkan, itsthafa juga di- 
gunakan untuk malaikat, yaitu yang secara 
khusus dipilih Allah sebagai utusan-Nya dalam 
menyampaikan wahyu kepada para nabi dan 
rasul-Nya (S. Al-Hajj (22): 75). 

Di dalam pemaparan ayat-ayat di atas, 
tampaknya penggunaan kata ishthafd selalu 
digunakan Allah untuk hamba-hamba-Nya 
yang memiliki sifat-sifat yang suci dan baik, baik 
dari golongan manusia maupun malaikat, 
golongan manusia biasa maupun para rasul 
Allah. Satu-satunya umat yang dipilih Allah 
dengan menggunkan kata ishthafa di dalam Al- 
Our'an hanyalah umat Muhammad saw, seperti 
disebutkan di atas. Nabi Muhammad saw. juga 
adalah mushthafa (orang pilihan) Allah se- 
bagaimana diriwayatkan Al-Laits: 


AN Batan A1 Spin (ay SR oo 
TPA 

(An-Nabiy shallallahu 'alihi wasallam shafwatullah wa 

mushthafahu wal-anbiya' al-mushtafin) 

Nabi saw. adalah sahabat karib Allah dan orang pilihan- 


Nya dan para nabi juga adalah orang-orang pilihan 
Allah). « Zubair Ahmad « 


MUSTA'AN (3.3) 

Kata musta'in adalah bentuk ism maf'dl dari kata 
ista'Ana — yasta'inu - isti An/isti'Anah — musta'in — 
musa An | — Iatah — EN Da — Iin — DAS 
5624), turunan dari huruf-huruf 'ain, wiw, dan 
nin (O0—,—g ) yang menunjukkan makna 
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'menolong' atau 'membantu'. Makna ini ke- 
mudian berkembang menjadi, antara lain, 
'pelayan' (55/54) karena memberikan ban- 
tuan, 'tanah yang disirami hujan' al-'awan (sis) 
karena membantu untuk menumbuhkan tanam- 
an, dan sebagainya. Menurut Al-Ashfahani, di 
dalam Al-Mufradit fi Gharibil-Jurin, ada sejumlah 
kata yang seakar dengan musta'in, tetapi 
memunyai makna yang berbeda, yaitu 'awin 
(025 umur sedang): 'awinah ( “1sg- pohon 
kurma yang tinggi): 'nah (z5 sekawanan 
keledai liar, rambut di bawah perut). Kata 'awin 
(os - umur sedang) juga sering dikonotasikan 
dengan perang yang selalu bergolak seakan-akan 
diremajakan terus-menerus. 

Penggunaan kata musta Gn dan pecahannya 
di dalam Al-Our'an ditemukan 11 kali dan 
musta'fn sendiri terdapat di dua tempat, yakni 
OS. Yusuf (12): 18 dan Al-Anbiya' (21): 112. Kata 
lain yang seakar dengan musta'An di dalam Al- 
Our'an adalah di dalam bentuk kata kerja, yaitu 
sekali di dalam bentuk lampau (midhi), a'ana (»f 
- menolong) di dalam OS. Al-Furgan (25): 4 satu 
kali di dalam bentuk sekarang (mudhiri'), nasta'in 
(53 - Kami memohon pertolongan) di dalam 
OS. Al-Fatihah (1): 5: tiga kali di dalam bentuk 
perintah (amrJ: ista'ind (“fszo — kalian mintalah 
pertolongan) di dalam OS. Al-Bagarah (2): 45 dan 
153, Al-A'raf (7): 128, ta'awani (156 — saling 
tolong menolonglah) di dalam OS. Al-M#'idah 
(51: 2: and (fsf - kalian tolonglah) di dalam OS. 
Al-Kahf (18): 95, dan 'awin ( of,z- setengah umur) 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 68. 

Kata ista'in (3uz4 5 permintaan per- 
tolongan), sebagai kata dasar dari musta'in, di 
dalam Al-Our'an seluruhnya digunakan untuk 
meminta pertolongan kepada Allah. Karena itu, 
untuk meminta pertolongan selain kepada Allah 
tidak digunakan ista'in (#uz. ), tetapi yang 
digunakan adalah a'fna (»uf ), seperti di dalam 
OS. Al-Kahfi (18): 95. Karena itu pulalah pihak 
yang pantas disebut sebagai musta'in (yang 
dimintai pertolongan) hanyalah Allah swt. Hal 
ini didasarkan pada dua kali kata musta'in di 
dalam Al-Our'an yang semuanya berkedudukan 
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sebagai kata sifat bagi Allah. Hal tersebut senada 
pula dengan firman Allah di dalam OS. Al- 
Fatihah Dj: 5, Tyaka na budu wa iyyoka nasta'in” 
(3 SE 233 5) Hanya Engkaulah 
yang kami sembah dan hanya kepada Engkaulah 
kami mohon pertolongan). Allah memerintahkan 
kepada orang-orang yang beriman untuk selalu 
meminta pertolongan kepada-Nya ketika meng- 
hadapi tantangan yang berat, khususnya di 
dalam menyampaikan ajaran-Nya kepada umat 
manusia. Cara yang diperintahkan Allah untuk 
memohon pertolongan-Nya ketika menghadapi 
berbagai tantangan itu adalah dengan penuh 
kesabaran dan melalui shalat meskipun hal itu 
sangat berat kecuali bagi orang-orang yang 
benar-benar tunduk kepada-Nya (OS. Al- 
Bagarah (2): 45, 163 dan Al-A'raf (7): 128). 

Kata musta'in di dalam Al-Gur'an digunakan 
berkaitan dengan kisah Nabi Ya'gub as., ayah 
Nabi Yusuf as. (OS. Yusuf (12): 18) dan Nabi 
Muhammad saw. (OS. Al-Anbiya' (21): 112). 
Kaitannya dengan Nabi Ya gub adalah ketika itu 
beliau sangat menyayangi anaknya, Yusuf, 
melebihi kasih sayangnya kepada putranya yang 
lain sehingga membuat iri mereka. Karena iri, 
mereka berusaha mencelakakan Yusuf. Pada suatu 
ketika, mereka meminta izin kepada ayahnya 
untuk mengajak Yusuf dengan maksud men- 
celakainya. Mereka lalu membawa Yusuf ke suatu 
daerah yang jauh dan memasukkannya ke dalam 
sumur yang dalam. Setelah itu, mereka kembali 
melapor kepada ayahnya dengan membawa baju 
Yusuf yang berlumuran darah dan mengatakan 
bahwa Yusuf telah meninggal diterkam binatang 
buas. Karena tidak percaya, Nabi Ya'gub me- 
ngatakan, “Walldhul musta'anu 'ala md tashifon" 
(osis CL Uje Oka Al, - Hanya Allah yang 
dimintai pertolongan untuk mengetahui ke- 
benaran berita apa yang kalian (putra-putraku) 
sampaikan). 

Adapun pemakaian musta'dn bagi Nabi 
Muhammad saw. adalah ketika menyampaikan 
ajarannya kepada orang kafir. Beliau hanya 
sebagai penyampai bahwa tidak ada tuhan 
selain Allah: ia tidak mengetahui kapan orang 
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yang mengingkarinya akan diazab dan tidak 
memaksa mereka untuk mengikutinya. Kalau- 
pun mereka mempertanyakan dan meminta 
lebih dari tugasnya, Nabi saw. hanya dapat 
memohon pertolongan kepada Allah terhadap 
perlakuan kepada dirinya. 

Dari pemaparan ayat-ayat di atas dapat 
dinyatakan bahwa kata musta'in merupakan 
salah satu sifat Allah, yaitu sebagai yang 
dimintai pertolongan satu-satunya, meskipun 
tidak termasuk di dalam al-asmd'ul-husnd. Sifat 
itu harus diyakini sepenuhnya oleh orang-orang 
yang beriman sehingga selalu tegar di dalam 
menghadapi setiap tantangan dan cobaan. 
Apalagi bagi orang yang beriman, pernyataan 
menjadikan Allah sebagai satu-satunya tempat 
meminta pertolongan, selalu diikrarkan se- 
kurang-kurangnya tujuh belas kali dalam sehari, 
yaitu ketika menunaikan shalat lima waktu. 
& Muhammadiyah Amin & 


MUSTAKBIR (55. ) 

Kata mustakbir adalah bentuk ism ff'il dari kata 
istakbara yastakbiru istikbiran mustakbirun 
(SE Pen sa “SEX ), berakar dari huruf- 
huruf: kaf, ba', dan ra' menunjukkan arti “besar' 
lawan dari 'muda dan kecil. Namun, sebagian 
ulama berpendapat bahwa makna asal dari kata 
ini adalah 'keengganan' dan 'ketidaktundukan'. 
Jadi, Allah yang bersifat mutakabbir (&x ) adalah 
Dia yang enggan menganiaya hamba-hamba- 
Nya. Makna denotatif itu kemudian berkembang 
menjadi, antara lain: 'agung', karena memiliki 
kedudukan yang besar, dan 'anak sulung', karena 
ja adalah anak tertua atau terbesar, “pemimpin” 
karena memiliki kekuasaan yang besar. Al- 
mustakbir berarti orang yang memiliki sifat kibr 
(kesombongan), yakni manusia yang merasa 
pada dirinya terdapat keistimewaan lebih 
daripada orang lain, atau orang yang me- 
mandang dirinya lebih besar daripada orang 
lain. Perbuatan al-mustakbir disebut istikbar 
(Su ) dan kata yang menunjukkan perbuatan 
itu disebut istakbara (5:1 ). Al-Ourthubi me- 
ngatakan bahwa yang dinamakan mustakbir 
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(orang sombong) adalah orang yang sengaja 
tidak mau tahu perintah Allah dan rasul-Nya. 
Bahkan, mereka lebih memilih memperturutkan 
hawa nafsunya. Orang yang enggan menaati 
Allah dan menyembah-Nya. 

Kata mustakbir (,X£.. ) dan pecahannya di 
dalam Al-Our'an terulang 161 kali dan kata 
mustakbir sendiri terulang enam kali, yakni OS. 
An-Nahl (16): 22 dan 23, OS. Al-Mu'miniin (23J: 
67: OS. Lugman (81): 7: OS. Al-Jatsiyah (45): 8, 
dan OS. Al-Munifigin (63): 5. Yang berakar dari 
kata istakbara berulang 29 kali, antara lain OS. Al- 
Bagarah (2): 34. 

Penggunaan kata mustakbir dan kata istakbara 
di dalam Al-Our'an ditujukan kepada Iblis dan 
manusia. Sifat istikbir yang dimiliki oleh Iblis 
digambarkan di dalam Al-Our'an ketika Allah 
memerintahkan semua makhluk tunduk (sujud) 
kepada Adam as. perintah itu dilaksanakan oleh 
mereka kecuali Iblis, ia enggan bersujud (OS. Al- 
Bagarah (2): 34 dan OS. Shad (38J:74). Ke- 
engganan dan istikbar Iblis diperlihatkan kerena 
ia merasa lebih mulia (lebih besar kedudukan- 
nya) daripada Adam as. dengan berkata: “Aku 
diciptakan dari api, sedangkan Adam diciptakan dari 
tanah” (OS. Shad (38): 75). 

Sifat istikbir yang dimiliki manusia, pada 
umumnya ditujukan kepada orang yang enggan 
dan mendustakan rasul Allah dan ajaran yang 
dibawanya, yakni: (1) sikap istikbir orang kafir 
dan orang munafik terhadap Rasulullah 
Muhammad saw. dan Al-Our'an, seperti meng- 
ingkari hari akhirat dan ke-Esaan Allah (OS. An- 
Nahl (16): 22), berpaling dari Al-Our'an dan 
mengucapkan perkataan keji terhadapnya (OS. 
Al-Mu'minin (23): 67: OS. Lugman (81): 7, OS. 
Alatsiyah (45: 8, 31: OS. Al-Munafigun (63J: 5: 
OS. Az-Zumar |39J: 59: dan OS. Fushshilat (41): 
38): I2) sikap istikbar orang Yahudi terhadap rasul- 
rasul Allah dan kitab-kitab yang dibawanya (OS. 
Al-Bagarah (21:87): (3) sikap istikbar orang Nasrani 
yang enggan menjadi hamba Allah Yang Maha 
Esa dan menganggap bahwa Tuhan itu tiga (OS. 
An-Nisa (4): 173), (4) sikap istikbir kaum 'Ad 
terhadap Nabi Shaleh as. yang mendustakan 
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bukti kerasulannya (sapi betina) dengan mem- 
bunuh sapi tersebut (OS. Al-A'raf (7): 75 — 76 
dan OS. Fushshilat (41): 15): (5) sikap istikbar kaum 
Madyan terhadap Nabi Syu'aib yang tidak 
mengindahkan ajarannya untuk bersikap adil di 
dalam takaran (OS. Al-A'raf (7): 88), dan (6) sikap 
istikbir Firaun yang mengangkat dirinya sebagai 
Tuhan, yang memiliki kerajaan dan kekuasaan 
yang besar dan para pemuka-pemukanya, seperti 
Oarun yang menganggap dirinya paling kaya 
dan Haman yang menganggap dirinya memiliki 
kekuatan yang besar terhadap kerasulan Musa 
as. dan saudaranya (Harun as.). Sikap istikbar 
tersebut menjadikan mereka ditimpa angin 
topan, belalang, kutu, katak, darah, dan pada 
akhihrnya mereka ditenggelamkan di Laut 
Merah (OS. Al-A 'raf (71: 133: OS. Yinus (10): 75: 
OS. Al-Mu'minin (23): 46: OS. Al-Oashash (28): 
39 dan OS. Al-Ankabit |29J: 39). 

Istikbar merupakan salah satu sifat tercela. 
Hal ini dipahami dari ayat-ayat Al-Our'an yang 
menunjukkan bahwa Allah tidak menyukai al- 
mustakbir (OS. An-Nahl (16): 23): pelaku perbuatan 
itu akan dimasukkan ke dalam neraka, misalnya 
OS. Al-A'raf (7): 36: dan doa dan amal mereka 
tidak diterima Allah serta pintu surga tertutup 
atasnya (OS. Al-A'raf (7): 40). Bahkan, mustakbir 
dan orang lemah yang dipengaruhinya sewaktu 
di dunia bersama-sama masuk neraka dan tidak 
dapat keluar, meskipun saling menyalahkan 
untuk mendapatkan ampunan (OS. Ghafir (40): 
47 — 48). Dengan demikian, sifat istikbir menurut 
Al-Our'an adalah sangat tersela, karenanya 
orang yang sombong termasuk orang yang 
berdosa (OS. Yiinus (10): 75, OS. Al-A'raf (7): 133, 
OS. Al-Jatsiyah (45): 31). Dalam hadits di- 
sebutkan bahwa tidak akan masuk surga orang 
yang dalam hatinya terdapat sifat sombong, 
walaupun sebesar biji sawi. Juga seperti dalam 
OS. Al-A rraf (7): 36. Karena orang yang takabur 
termasuk orang kafir (OS. Al-Bagarah (2): 34, OS. 
An-Nahl (16): 32). Dalamb hadits lain disebutkan 
bahwa Rasulullah saw. memerintahkan untuk 
memiliki akhlak Allah terkecuali sifat takabur. 

Menurut Al-Ashfahani, istikbir ada dua 
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macam, yaitu: (1) istikbir yang terpuji, yakni 
kesombongan yang dituntut pada waktu dan 
tempat yang tepat dan (2) istikbir yang tercela, 
yakni kesombongan yang menampakkan dari 
dirinya apa yang tidak dimilikinya atau apa 
yang dianggap istimewa dari dirinya, seperti 
firman Allah: “..., ia (Iblis) enggan dan takabbur....” 
(OS. Al-Bagarah (2): 34). 

Dapat disimpulkan bahwa mustakbir me- 

nurut Al-Our'an adalah yang enggan menerima 
dan melaksanakan ajaran Allah swt. Sikap 
istikbar jika dikaitkan dengan manusia me- 
nunjukkan keengganan manusia menerima 
Rasul Allah dan ajaran yang dibawanya. Sikap 
istikbar dalam Al-Our'an berkaitan dengan 
keyakinan dan tidak ada yang menunjukkannya 
sebagai sifat yang terpuji. « Muhammadiyah Amin & 
MUSTAOIM ( peeitma ) 
Kata mustagim di dalam Al-Our'an disebut 37 kali 
di dalam 24 surah, dan yang terbanyak pada OS. 
Al-An'am (6), yaitu lima ayat. Dari jumlah 
tersebut, 33 kali kata mustagim didahului oleh kata 
shirith (&,» ). sehingga berbunyi ash-shirdthal- 
mustagim (MEA WV,al ). Selainnya, dua kali di- 
dahului kata gisthis (423 ), satu kali kata hudan 
(as) dan satu kali kata tharig (5,6). Namun, 
empat macam kata yang mendahului mustagim 
tersebut memunyai makna yang hampir sama, 
yaitu jalan atau petunjuk. 

Mustagim adalah bentuk ism ff'il (J6 |) 
dari kata istigamah («Gx ) yang berasal dari kata 
dasar gawama (355 ), gama ( 46 ) berarti “berdiri'. Jika 
kata gawama ini dikaitkan dengan suatu pekerjaan, 
maknanya 'melaksanakan secara sempurna'. 
Mustagim sendiri berarti 'benar', lurus', dan 
'ikhlas'. Akan tetapi, bila diperuntukkan bagi 
seseorang, maka kata mustagim merupakan pujian. 
Di dalam bentuk istigamah selalu dipahami sebagai 
sikap teguh pada pendirian atau konsekuen, tidak 
condong atau menyeleweng ke kiri atau ke kanan, 
dan tetap berjalan pada garis lurus yang telah 
diyakini kebenarannya. Di dalam bahasa 
Indonesia, padanan kata ini disebut taat-asas, 
yakni selalu setia dan taat kepada asas. Siap sedia 
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dan tanpa ragu-ragu menanggung semua risiko 
yang diakibatkan oleh pendirian dimaksud di 
dalam bentuk apa pun, seperti celaan, kritikan, 


bahkan bahaya sekalipun. Sebagai contoh, 


istigamah tercermin di dalam perilaku Bilal bin 
Rabah —budak hitam yang memeluk Islam —yang 
siap dan sabar dijemur di tengah terik panas 
padang pasir dan dihimpitkan batu besar di 
dadanya agar ia kembali mengakui tuhan Lita, 
'Uzza, dan Manat. Akan tetapi, ia tetap pada 
pendiriannya sambil berucap, “Ahad, ahad, ahad 
(ef — ist — 1st“ satu)." 

Di dalam hadits Nabi, kata istigamah diiring- 
kan sebagai 'iman kepada Allah' gul amantu bi Allah 
tsumma istagim (H1 5 8, LX 'p - Katakanlah, 
saya beriman kepada Allah: kemudian, ber- 
istigamah-lah). Setidaknya, ada dua pengertian 
yang dikandung di dalam kata itu, yaitu (1) 
terkait pada ajaran Allah, dan (2) meninggalkan 
segala bentuk kemusyrikan. 

Al-Our'an menggunakan kata mustagim di 
dalam beberapa pengertian, yaitu 
1. Agama Allah. Semua kata mustagim, baik 

didahului kata shirdth, yaitu antara lain di 
dalam OS. Al-Fatihah (1): 6, OS. Al-Bagarah 
(2J: 142, OS. Ali Imran (3J:51, OS. Al-M#'idah 
(SI: 16, dan OS. Al-An'am (6J: 39 maupun 
didahului oleh kata hudan («sx ), yaitu di 
dalam OS. Al-Hajj (22): 67 telah menjadi kata 
majemuk yang secara harfiah berarti 'jalan 
lurus' atau 'petunjuk yang benar'. Namun, 
pengertian konotatifnya adalah 'ajaran 
agama yang diturunkan Allah kepada ma- 
nusia'. Adapun kata tharig (56) yang 
mendahuluinya, sebagai termaktub pada OS. 
Al-Ahgaf (46): 30, ditujukan kepada para jin 
agar mereka mengikuti kebenaran dan 'jalan 
yang lurus' yang mengantarkan iman kepada 
Allah, yakni Al-Our'an yang dibacakan 
Muhammad saw. kepada mereka. 

Di dalam isyarat Al-Our'an, ash-shirith al- 
mustagim adalah jalan yang luas dan lurus, 
yakni agama yang benar (Islam) atau pahala 
yang mengantarkan seseorang ke surga. Dapat 
juga dipahami sebagai bentuk jalan ketiga 


663 


Musyfigin 


yang mengandung kebenaran dan keadilan 
yang hakiki. Tidak dijumpai di dalamnya 
unsur-unsur syirik dan kemaksiatan. Se- 
baliknya, dua jalan lainnya, yaitu jalan al- 
maghdhib (yak - orang yang dimurkai, 
yakni Yahudi) dan jalan adh-dhallin (Ja - 
orang yang tersesat, yakni Nasrani) mem- 
bawa manusia kepada syirik dan kesesatan. 
Beberapa hadits Nabi menyebutkan bahwa 
ash-shirath al-mustagim adalah suatu jalan atau 
jembatan yang terletak di atas punggung 
neraka jahanam yang akan dilalui oleh semua 
manusia sekembali mereka dari tempat mizin 
(or - timbangan) dan hisib (04 - per- 
hitungan) di padang mahsyar. Orang 
Mukmin dengan mudah melewatinya sampai 
ke ujung dan terus menuju surga. Sebaliknya, 
orang-orang kafir tidak bisa melaluinya dan 
akan terjerumus ke dalam neraka. 

2. Menimbang dengan adil. Di dalam hal ini kata 
mustagim didahului kata al-gisth ( L.ih - adil), 
seperti pada OS. Al-Isra' (17): 35 dan OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 182. Kedua ayat yang merang- 
kaikan kata al-gisth dengan al-mustagim ini 
agaknya menyatakan bahwa melakukan 
tindakan ekonomi haruslah dengan per- 
hitungan yang cermat dan benar. Hal itu 
dipertegas oleh ayat berikutnya yang me- 
larang mengikuti atau melakukan sesuatu 
transaksi ekonomi tanpa memunyai penge- 
tahuan tentang itu. Senada dengan per- 
nyataan tersebut, tidak kurang dari lima ayat 
lain menyebutkan perbuatan 'menimbang' 
atau 'menakar' —lambang dari tindakan 
ekonomi —harus dilakukan dengan benar dan 
jujur. Segala bentuk kecurangan dan ke- 
jahatan, termasuk menakar dan menimbang 
dengan tidak benar, amat dibenci di sisi Allah. 


& Hasyimsyah Nasution # 


MUSYFIOUN ( Gita ) 

Musyfigun adalah bentuk ism fa'il (bentuk pelaku) 
derivasi dari kata kerja asyfaga — yusyfigu — isfag 
(Sk — Sin — gas!) yang tersusun dari huruf- 


huruf syin, fa', dan gaf yang menunjukkan arti 
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'Temah lembut'. Dari makna dasar ini ber- 
kembang menjadi, antara lain: 'belas kasih' 
karena sifat itu merupakan sifat lemah lembut 
yang dimiliki oleh seseorang: 'mega merah' 
karena warnanya lembut yang merupakan 
perpaduan antara terang (siang) dan gelap 
(malam): 'takut', 'waspada', 'khawatir' dan 'hati- 
hati', karena keadaannya yang lemah, antara 
yakin/percaya dan tidak: “bakhil' karena takut 
hartanya habis. Menurut Al-Ashfahani, kata 
asyfaga mengandung arti “perhatian yang penuh 
rasa khawatir karena orang yang dikasihi sangat 
tidak ingin terjadi apa-apa padanya'. 

Kata musyfigin/musyfigin (22154) Saus ) dan 
pecahannya di dalam Al-Our'an terulang sebelas 
kali dan musyfigin/musyfigin sendiri terulang 
delapan kali. Kata musyfigin dan musyfigin pada 
dasarnya sama, tetapi karena dalam kalimat 
memunyai kedudukan yang berbeda maka 
bacaannya pun berlainan. Pecahan lainnya 
berbentuk: kata kerja lampau, asyfaga ( er Hai 
menghawatirkan), seperti di dalam OS. Al- 
Mujadilah (58): 13 dan OS. Al-Ahzab (33J: 72 dan 
bentuk kata benda, al-syafag (4154 - mega merah 
di waktu senja) sebagaiaman terdapat di dalam 
OS. Al-Insyigag (84J: 16. 

Kata musyfigan/musyfigin (ae O aah — 
orang-orang yang khawatir, takut) di dalam Al- 
Our'an berkaitan dengan kehidupan akhirat. 
Pemakaian kata tersebut dapat dibagi dalam 
dua kategori. (a) Kekhawatiran atau ketakutan 
manusia terhadap azab yang dijanjikan Allah 
bagi orang-orang yang jahat di Hari Kiamat, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 
28. Karena kekhawatiran itu, mereka melakukan 
perintah-perintah Allah dan menjauhi larangan- 
Nya. Mereka itulah, yang menurut Ibnu Abbas, 
akan mendapatkan syafaat (permohonan am- 
pun) dari para malaikat. Bahkan, di dalam Shahih 
Muslim disebutkan bahwa tidak hanya di akhirat 
mendapatkan syafaat, tetapi juga di dunia 
berupa perlindungan dari kemudaratan. Di 
samping karena khawatir terhadap azabnya 
Allah di akhirat, mereka juga beriman dan 
bertakwa, sehingga bagi mereka diberikan 
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kemuliaan dan dijanjikan kenikmatan surga, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Al-Mu'minin 
(23J: 57. Menurut Hasan Al-Basri, ketakutan 
akan azab di akhirat merupakan bagian dari 
keimanan dan ketakwaan. Pendapat itu sangat 
beralasan karena dengan takut akan azab Allah 
manusia akan menjaga dirinya dari melakukan 
hal-hal yang dapat membawa kepada siksaan 
itu. Dengan perbuatan itu, pantaslah mereka itu 
dijadikan Allah sebagai calon penghuni surga 
yang dimuliakan, seperti dinyatakan di dalam 
OS. Al-Ma'arij (70J: 27 dan OS. Ath-Thiir (52): 26 
dan akan mendapatkan pertolongan (inayat) 
dari Allah di akhirat (OS. Asy-Syiira (42): 18): 
(b) berkaitan dengan orang-orang yang 
khawatir dan takut akan mendapat azab Allah 
setelah mereka melihat catatan amal perbutan 
mereka, seperti dinyatakan di dalam OS. Al- 
Kahfi (18): 49 dan OS. Asy-Syiira (42): 22. 
Ketakutan dan kekhawatiran mereka terhadap 
azab Allah itu tidak akan membantu mereka 
untuk menghindar dari padanya. 
& Arifuddin Ahmad & 


MUSYRIK (& yss) 

Kata musyrik merupakan bentuk ism al-fa'il 
(Je "| - kata benda yang menunjukkan 
pelaku) dari kata asyraka — yusyriku — isyrik — 
musyrik (B z4 — S3 — Su — Wal), dan per- 
buatannya disebut dengan syirk (5'3 ). Secara 
bahasa, Ibnu Manzhur mengartikan kata syirk 
sebagai 'persekutuan' dan 'bagian'. Sementara 
Al-Ashfahani mengartikan dengan 'percampu- 
ran dua pemilikan tentang harta' atau 'sesuatu 
yang diperoleh untuk dua hal atau lebih, baik 
secara substansi atau secara makna', seperti 
kongsi dagang atau bersama-sama melakukan 
tugas tertentu. Karena musyrik merupakan pelaku 
syirk maka secara bahasa kata itu berarti 'orang 
yang melakukan persekutuan/perserikatan atau 
membagi bagian tertentu'. 

Secara istilah, syirk berarti "menjadikan 
sesuatu bersama Allah sebagai tuhan untuk 
disembah'. 'Sesuatu' yang dimaksud bisa 
berbentuk benda hidup seperti binatang, pohon, 
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atau benda mati seperti patung. Dengan kata lain, 
bisa di dalam bentuk materi seperti matahari, 
bangunan, maupun immateri, yaitu ruh, jin, dan 
sebagainya. Dengan demikian, orang musyrik 
pada hakikatnya adalah orang yang mengingkari 
keesaan Tuhan, apakah dari segi zat, sifat, 
maupun perbuatan-Nya. Pengingkaran ter- 
hadap tiga segi tersebut konsekuensinya mem- 
bawa kepada pengingkaran terhadap kemaha- 
kuasaan Tuhan sebagai pencipta dan pengendali 
alam semesta, namun, orang musyrik itu tidak 
mengingkari Allah sebagai Tuhan. 

Kata syirk yang bermakna 'mempersekutu- 
kan Tuhan' di dalam Al-Our'an disebut 161 kali. 
Di samping itu, pada beberapa ayat lain di- 
temukan juga kata syirk dengan makna lain, 
seperti 'kongsi' atau 'teman di dalam me- 
laksanakan suatu urusan' (OS. Thaha (20): 32): 
'berserikat di dalam harta warisan' (OS. An-Nisa' 
(4): 12): 'pembolehan memakan janin hewan 
yang induknya disembelih, baik bagi laki-laki 
maupun perempuan' (OS. Al-An'am (el: 139): 
'berserikat di dalam harta' (OS. Al-Isra' (17): 64): 
'sama-sama menerima siksaan' (OS. Ash-Shaffit 
(837): 33, OS. Az-Zukhruf (43): 39), dan 'per- 
umpamaan berserikat di dalam pemilikan budak' 
(OS. Az-Zumar (39): 29). Akan tetapi, pemakaian 
kata syirk pada umumnya digunakan oleh Al- 
Our'an terhadap perbuatan mempersekutukan 
Tuhan dengan makhluk-Nya. Perbuatan ini telah 
dipraktikkan oleh umat sebelum kerasulan 
Muhammad saw.: kaum Nabi Niih as. me- 
nyembah patung berhala yang bernama wadd 
(35), suwa' (884), yaghits (27), ya dg (Sp), 
dan nasr (“5 ), lalu diajak oleh Nah untuk hanya 
menyembah Allah (OS. Niih (71): 3 dan 23), Nabi 
Ibrahim as. menentang kaum penyembah ber- 
hala (OS. Al-An'am (f6): 74), kaum musyrik 
Mekah, kendati mengakui Allah sebagai Tuhan, 
mereka menjadikan patung berhala seperti hubal 
(Je), ata (3), 'uzzd («2 ), dan manat (3) 
sebagai perantara untuk mencapai keridhaan 
Allah (OS. An-Najm (53): 19 - 23). 

Pada ayat lain, pengertian kata musyrik juga 
mencakup orang kafir, sebab secara hakikat 
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mereka telah tergolong mengingkari kemaha- 
kuasaan dan kemahasempurnaan Tuhan sebagai 
satu-satunya yang wajib disembah kendati tetap 
tidak mengingkari Tuhan sebagai pencipta. 
Penjelasan kesamaan antara musyrik dengan 
kafir dapat dilihat ketika kata syirk dengan kufr 
dihubungkan di dalam satu ayat, seperti ayat 
yang mengatakan bahwa Allah memasukkan 
rasa takut kepada orang kafir karena mereka 
mempersekutukan-Nya (OS. Ali Imran (3): 151). 
Hal senada juga bisa dilihat di dalam OS. Al- 
An'am f6j: 1, OS. Ar-Ra'd (13): 33, OS. Ghafir (40): 
12 dan sebagainya. Allah telah menjelaskan 
bahwa orang-orang musyrik yang menyembah 
selain Allah tidak akan bermanfaat dan tidak 
pula dapat menimpakan bahaya bagi mereka (OS. 
Al-Anbiya' (21): 66). 

Mempersekutukan Allah, dengan arti 
menjadikan tuhan-tuhan kecil sebagai objek 
sembahan bersama Allah, dibedakan menjadi 
dua, yaitu syirk rubibiyyah (&») 84) dan syirk 
ulahiyyah ( La 53). Di dalam syirk rubibiyyah, 
sebagaimana dikemukakan oleh Rasyid Ridha, 
Tuhan adalah pencipta, pemelihara, dan pe- 
ngendali alam semesta, sedangkan syirk ulihiyyat 
melihat Tuhan sebagai zat yang wajib disembah 
dan dipuja, dimintai pertolongan, serta sebagai 
obyek kepasrahan diri. Oleh karena itu, syirk 
rububiyyat berarti "pengakuan adanya kekuatan 
lain selain Allah di dalam penciptaan, pe- 
meliharaan, dan pengendalian alam semesta', 
sedangkan syirk uliihiyyah berarti "pengakuan 
tentang adanya kekuatan dan kekuasaan selain 
Allah yang wajib disembah, dipuja, dimintai 
pertolongan, serta sebagai obyek kepasrahan 
diri. Penjelasan ini juga ditemukan pada uraian 
Yusuf Al-Oardawi di dalam bukunya Hagigatut- 
Tauhid. Maka wajarlah Allah memasukkan 
perbuatan syirk sebagai dosa yang sangat besar 
dibandingkan dengan semua dosa yang diper- 
buat manusia dan syirk merupakan dosa yang 
tak berampun (OS. An-Nisa' (4): 48). 

Muhammad Husain Ath-Thabathabai lebih 
jauh mengemukakan bahwa setiap jalan yang 
sesat (dhalil - Jxz) dengan arti tidak mengikuti 
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ketentuan-ketentuan ajaran Islam adalah syirk, 
karena menukar keimanan dengan kekafiran (OS. 
Al-Bagarah (2): 108 dan OS. Yasin (361: 62). Al- 
Our'an juga memandang zalim (zhulm - B5) 
terhadap Allah sebagai syirk (OS. Ibrahim (14): 22: 
OS. Al-An'am (|6J:81,82). Oleh karena itu, menurut 
Ath-Thabathabai, kata zhulm, dhalal dan syirk 
bermakna satu dan ketiga kata tersebut 
merupakan kebalikan dari iman. Jadi, ketika 
menjelaskan makna 'jalan yang lurus' (ash-shirdth 
al-mustagim 5 oi.ah Liza) ) di dalam OS. Al-Fatihah 
(1), Ath-Thabathabai mengartikannya sebagai 
'jalan orang yang beriman, bukan jalan orang 
yang mempersekutukan Tuhan dan samasekali 
bukan pula jalan orang yang zalim dan sesat'. 
Kaum musyrikin (5S yss - orang-orang yang 
mempersekutukan Allah) secara terang-terang- 
an adalah orang yang mengambil tuhan lain 
bersama Allah sebagai pencipta dan objek 
sembahan (rubibiyyah dan uliihiyyah). Ini berarti 
pengingkaran terhadap keagungan dan kesucian 
zat, sifat, dan perbuatan Tuhan. Kaum yang tidak 
terang-terangan atau tidak secara langsung 
berbuat syirk misalnya ahlul-kitab (ASI jl) 
yang kafir terhadap kenabian Muhammad saw. 
Contoh konkretnya, orang Yahudi mengatakan, 
'Uzair anak Allah', orang Nasrani mengatakan, 
"Al-Masih anak Allah” (OS. At-Taubah (9J: 30), 
lalu “Kami adalah anak Allah dan yang dikasihi- 
Nya” (OS. Al-MA'idah f5): 18). Dikatakan secara 
tidak langsung karena Al-Our'an tidak me- 
negaskan status ahlul-kitab dari sisi akidah 
mereka, cuma dikatakan ada yang beriman dan 
ada yang fasik (OS. Ali Imran (3): 110). 
Berdasarkan OS. An-Nisa' (4): 48 dan 116 
maka para ulama pada umumnya menyepakati 
bahwa dosa syirk merupakan dosa yang tidak 
berampun dari Allah. Hal ini sesuai dengan latar 
belakang turunnya ayat ini yang didahului oleh 
turunnya OS. Az-Zumar (391: 53 tentang semua 
dosa dapat ampunan dari Allah: Ayat ini 
dibacakan oleh Rasulullah di hadapan para 
sahabat. Salah seorang sahabat bertanya kepada 
Rasulullah apakah dosa syirk termasuk dosa yang 
terampuni. Pertanyaan ini terulang sampai tiga 


Musyrik 


kali sehingga kemudian Allah menurunkan OS. 
An-Nisa (4) di atas. Karena itu, Ibnu Katsir 
mengemukakan, dosa yang diampuni Allah swt. 
itu adalah dosa orang Mukmin, bukan dosa 
orang musyrik. Pada sisi lain, Az-Zamakhsyari, 
sebagaimana Ath-Thabathabai dan umumnya 
kelompok Mu'tazilah, mengatakan bahwa semua 
dosa tanpa kecuali, termasuk syirk, dapat 
diampuni Allah swt., asal bertaubat. Bahkan, Az- 
Zamakhsyari, dengan mengutip pendapat Imim 
Ahmad bin Hambal, mengatakan bahwa dosa 
syirk dapat diampuni Allah swt. jika pelakunya 
bertobat, sedangkan dosa lainnya dapat di- 
ampuni Allah swt. kendati tanpa tobat. 

Walaupun demikian, para ulama membagi 
syirk menjadi dua bagian, yakni syirkakbar (“84 &,: 
- syirik besar) dan syirk ashghar ('x.1 W 3 - syirik 
kecil). Termasuk syirk besar atau syirik terang- 
terangan bila perbuatan atau keyakinan tentang 
adanya kekuatan dan sembahan selain Allah swt. 
itu terlihat dengan jelas, sedangkan syirik kecil 
atau syirik tersembunyi umumnya terdapat di 
dalam ibadah yang dikerjakan tidak karena 
mengharap ridha Allah swt., seperti riya dan 
munafik. Di dalam Al-Our'an tidak diungkapkan 
secara jelas bentuk syirik kecil ini, cuma para 
mufasir, seperti Az-Zamakhsyari, Al-Baidawi 
dan Ath-Thabathabai, mengartikan kata syirk di 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 110, OS. Yiisuf (12): 106, 
dan OS. Al-A'raf (7J: 190 sebagai syirik kecil di 
dalam bentuk riya. Akan tetapi, yang paling 
banyak dibicarakan oleh Al-Our'an adalah jenis 
syirik besar, khususnya di dalam bentuk 
watsaniyyah (paganisme) atau penyembah patung 
berhala. Syirik di dalam bentuk inilah yang telah 
lama muncul di kalangan umat sebelum ke- 
rasulan Nabi Muhammad saw. Sejak Nabi Nuh 
as. sampai kepada Nabi Muhammad saw, pada 
umumnya dijumpai umat seperti ini. Oleh karena 
itu, seruan pertama yang terpenting dari para 
rasul adalah bagaimana mengajak umat manusia 
menanamkan akidah yang benar di dalam dirinya, 
yakni akidah tauhid, dan menjauhkan diri dari 
paham paganisme tersebut. 

Adanya ayat yang mengatakan bahwa 


666 


Kajian Kosakata 


Muta'al, Al- 


dosa syirik tidak diampuni Allah swt., ditafsirkan 
secara filosofis oleh Rasyid Ridha, bahwa syirik 
itu berdampak kepada jiwa seseorang. Agama 
diturunkan Allah swt. dengan tujuan untuk 
membersihkan jiwa dan mengangkat derajat 
akal pikiran manusia. Jika jiwa dan akal itu tidak 
bersih, berbagai kejahatan dan pelanggaran bisa 
terjadi sebab pada prinsipnya orang musyrik itu 
menempatkan sesuatu selain Allah swt. pada 
posisi yang suci, lalu disembah dan diyakini 
punya kekuatan sebagaimana yang dimiliki 
Allah swt. Syirik tidak saja durhaka terhadap 
Allah swt., tetapi juga menghambat ikhtiar 
manusia untuk bebas berbuat dan berpikir sebab 
terlalu banyak yang dipuja dan tempat meng- 
hambakan diri. & Yaswirman & 


MUTA'AL, AL- (Jual) 

Kata al-Muta'al (juzh) terambil dari akar kata 
yang seakar dengan kata al-'aliy (“4 ) (Rujuklah 
ke entri tersebut!). Tetapi, kata muta'dl me- 
ngandung makna yang lebih luas, dalam, dan 
kuat daripada al-'aliy. 

Hanya satu ayat dalam Al-Our'an yang 
menggunakan kata muta'dl. Kata ini dirangkai 
dengan sifat al-Kabir (,&5 ), yakni firman- 
Nyar( JULI Ini sar, yA Als — “(Allah) 
Yang mengetahui semua yang gaib dan yang nampak, 
al-Kabir al-Muta'al” (OS. Ar-Ra'd (13): 9). 

Al-Muta'dl di samping menunjukkan ke- 
tinggian Allah swt., juga mengandung makna 
ketidakmampuan selain-Nya untuk mencapai- 
Nya, yang dibuktikan oleh kuatnya dalil. 
Memang ada saja makhluk yang merasa dirinya 
menyandang kebesaran atau ketinggian ke- 
dudukan dengan berbagai dalih atau waham 
(5 ), tetapi itu semua adalah palsu, dan tidak 
lama bertahan. 

Al-Muta'il adalah sifat Allah yang di- 
perhadapkan kepada mereka yang menduga 
dirinya tinggi, kemudian dibuktikan kekeliruan 
dugaan itu dengan bukti-bukti yang mem- 
bungkam. Demikian Ibrahim Al-Biga'i ketika 
menafsirkan ayat tersebut dalam tafsir Nazhm 
ad-Duriar. 
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Salah satu yang dapat dikemukan sebagai 
contoh, adalah Firaun yang sifat dan tindakannya 
dilukiskan Allah dengan menggunakan akar kata 
yang sama dengan sifat Allah ini. 


Casa Ups Ubi JA yag IE Len DI 


“Sesungguhmya Firaun 'ala (meninggilmelampaui 
batas/sewenang-wenang) di muka bumi dan menjadikan 
penduduknya berpecah belah, dengan menindas se- 
golongan dari mereka, menyembelih anak lelaki mereka, 
dan membiarkan hidup anak perempuan mereka. Se- 
sungguhnya Firaun termasuk orang-orang yang berbuat 
kerusakan” (OS. Al-Oashash (28): 4). 


Bahkan Firaun seperti dikisahkan Al- 
Our'an: (JENT 15 UT JUS ss iss 5 “Me- 
ngumpulkan (pembesar-pembesar masyarakatnya) lalu 
berseru (kepada mereka) menyatakan: Akulah Tuhanmu 
al-A'la (Yang Maha Tinggi)" (OS. An-Nazi'at (791: 
23-24). 

Allah membiarkan Firaun—dan orang- 
orang yang serupa dengannya—menduga dirinya 
seperti itu, tetapi tidak lama kemudian, di- 
buktikan-Nya bahwa dalih mereka sangat rapuh, 
sambil memaparkan bukti nyata yang mem- 
bungkam dan meruntuhkan dalil dan waham itu. 
Firaun, ketika telah hampir tenggelam di laut 
Merah, menyadari dosa dan kelemahannya 
seraya berkata: 
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aaladli Ga 
“Aku percaya bahwa tidak ada Tuhan melainkan Tuhan 
yang dipercayai oleh Bani Israil dan aku termasuk orang- 
orang yang berserah diri (kepada Allah)” (OS. Yiinus 
(10): 90). 


Demikian Allah al-Muta'dl membungkan 
Firaun. 

Seperti dikemukan di atas, tidak ditemukan 
dalam Al-Our'an kata muta'Gli kecuali sekali yang 
menjadi sifat Allah, tetapi ditemukan kata 
kerjanya yang ditujukan kepada manusia, yaitu 
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kata ta'dlau. Kata ini berarti ajakan untuk naik 
meninggi. Dengan memerhatikan ayat-ayat ter- 
sebut, seseorang dapat meneladani Allah dalam 
sifat ini, sesuai dengan kemampuan dan ke- 
dudukannya sebagai makhluk. Kata ta'flau 
ditemukan sebanyak tujuh kali, semuanya 
dikemukakan dalam konteks ajakan kepada 
manusia. Ajakan meninggi itu berkaitan dengan: 
a) Upaya pembuktian kebenaran ajaran agama, 
walau “taruhannya adalah kebinasaan anak-anak 
tersayang, istri tercinta, dan diri sendiri” (OS. Ali 
“Imran (31: 61): 
Ajakan kepada kalimat sawa'/kata sepakat 
untuk “tidak menyembah kecuali Allah dan tidak 
mempersekutukan-Nya dengan sesuatu pun” (OS. 
Ali “Imran (31: 64): 
Ajakan berjuang di jalan Allah (OS. Ali Imrin 
(3): 167): 
dan e) Ajakan menuju kepada tuntunan dan 
ketetapan kitab suci (OS. An-Nisa' (4: 61 dan 
Al-MS'idah (5): 104): 
f). Ajakan untuk dibacakan apa yang diharam- 
kan Allah, dan 
g) Ajakan untuk beristighfar (OS. Al-Munafigiun 
1631: 5). 

Itulah yang dapat mengantar manusia 
menyandang ketinggian sesuai dengan ke- 
dudukannya sebagai makhluk. Mereka yang 
berpaling dari ajakan ini, paling tidak adalah 
orang-orang munafik, karena firman-Nya: 

Sah dil J3 SI Up L Jp JS AA Ja 85 
Sato TE Dada Gaia 
“Apabila dikatakan kepada mereka: “Ta Glaulmarilah kamu 
(tunduk) kepada hukum yang Allah telah turunkan dan 
kepada hukum Rasul,” niscaya kamu lihat orang-orang 
munafik menghalangi (manusia) dengan sekuat-kuatnya 
dari (mendekati) kamu.” (OS. An-Nisa' (4:61). 
Demikian, wa Allah A'lam. « M. Ouraish Shihab & 
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MUTAHAYYIZ ( -vu ) 
Kata ini disebut satu kali di dalam Al-Our'an, 
yakni pada OS. Al-Anfal (8): 16 dengan lafazh 
mutahayyizan ((55 ). 

Kata tersebut adalah bentuk ism fa'il 


Mutakabbir, Al- 


( jas «-! - pelaku) dari kata kerja hayyaza atau 
hawaza yang terdiri dari huruf ha, wa, dan za. 
Karena suatu sebab, huruf wa diganti dengan ya 
sehingga menjadi hayaza dan kemudian huruf ya- 
nya digandakan dan muncullah hayyaza. Secara 
terminologi kata tersebut bermakna “berkumpul' 
atau 'mengumpulkan sesuatu'. 

Dalam Al-Our'an kata hayyaza merujuk 
pada sikap prajurit yang ingin menggabungkan 
diri dengan kelompok pasukan lain. Ini disebut 
dalam OS. Al-Anfal (8J: 16. Sikap menukar 
kelompok dalam peperangan ini ditolerir dalam 
hukum Islam kalau hal itu dianggap sebagai 
suatu siasat di dalam menghadapi musuh, tetapi 
Islam mengharamkan seorang prajurit lari dari 
pertempuran atau membelot di saat berke- 
camuknya pertempuran. 

Jadi, dengan demikian kata hayyaza tidak 
sama pengertiannya dengan ingalaba (15 ) 
karena kata yang terakhir ini memberikan 
pengertian 'mundur atau kabur tanpa punya 
niat untuk membantu pasukan/kelompok lain 
untuk memerangi musuh', sementara kata 
hayyaza berarti 'mundur untuk menyatukan 
barisannya kembali dengan kelompok lain yang 
melakukan pertempuran'. & Ahmad Husein Ritonga & 


MUTAKABBIR, AL- (:£du) 
Al-Mutakabbir (:SE5 ) terambil dari akar kata 
kabura (“5 ) yang mengandung makna kebesaran 
serta lawan dari kemudahan atau kekecilan. Mutakabbir 
biasa diterjemahkan dengan angkuh. Sementara 
ulama berpendapat bahwa makna asal dari kata 
ini adalah keengganan dan ketidaktundukan. 

Imam Al-Ghazali berpendapat bahwa 
Mutakabbir adalah yang memandang selainnya 
hina dan rendah, bagi pandangan raja kepada 
hamba sahayanya, bahkan merasa bahwa 
keagungan dan kebesaran hanya miliknya. Sifat 
ini tidak mungkin disandang kecuali oleh Allah 
swt., karena hanya Dia yang berhak dan wajar 
bersikap demikian. Setiap yang memandang 
keagungan dan kebesaran hanya miliknya 
secara khusus tanpa selainnya, maka pan- 
dangan tersebut salah kecuali Allah swt. 
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Mutakabbir, Al- 


Demikian Al-Ghazali. 

Kata al-mutakabbir sebagai sifat Allah hanya 
sekali ditemukan dalam Al-Our'an yaitu pada 
OS. Al-Hasyr (59j: 23. 

Biasanya huruf ta' bila disisipkan pada satu 
kata seperti mutakabbir, maka ia mengandung 
makna takalluf ( aga ) kesengajaan atau mem- 
buat-buat sesuatu yang tidak disandang oleh 
yang bersangkutan. Manusia yang tidak memiliki 
sifat yang menjadikannya enggan dan tunduk 
maka sikap itu adalah membuat-buat dirinya 
besar dan angkuh sehingga dia dinamai mutakabbir. 

Tentu saja huruf td' pada sifat yang di- 
sandang Allah ini tidak demikian, karena Allah 
swt. Mahasuci dari sifat kesengajaan membuat- 
buat kebesaran. Mengapa pula Dia bertakalluf 
atau membuat-buatnya, padahal pada hakikat- 
nya Dia Mahabesar lagi Mahaagung, serta 
menyandang kibriya' (s4,S )? Karena itu hanya 
manusia yang takabbur, bukan Allah, karena 
manusia ketika angkuh dan menyombongkan 
dirinya, maka pada hakikatnya dia membuat- 
buat kebesaran itu untuk dirinya. Bukankah 
kebesaran tidak dimilikinya? 

Jadi Allah yang bersifat Mutakabbir di- 
pahami dalam arti Dia yang enggan untuk 
menganiaya hamba-Nya. Namun perlu dicatat 
bahwa sifat kibriya' ini ditujukan oleh-Nya 
kepada mereka yang angkuh, yang memandang 
serta memperlakukan selainnya hina dan 
rendah. 

Manusia yang mutakabbir menggabungkan 
dalam dirinya kebodohan dan kebohongan. 
Kebodohan karena dia tidak mengetahui bahwa 
kebesaran hanya milik Allah sehingga akibat 
kebodohannya dia menduga dirinya besar. 
Selanjutnya dia melakukan kebohongan, karena 
dengan takabburnya dia membohongi dirinya 
sendiri sebelum orang lain. Bukankah takabbur 
membuat-buat kebesaran kepada diri yang pada 
hakikatnya tidak pernah wujud? 

Manusia yang takabbur menciptakan 
keburukan di atas keburukan. Takabburnya 
sendiri telah merupakan keburukan, selanjutnya 
dengan sikap takabbur sesungguhnya dia 
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memaksa orang lain memendam rasa dendam 
dan antipati terhadapnya, bahkan menghina 
dan mencaci makinya. Kalau itu tidak di ha- 
dapannya (si mutakabbir) dan dengan suara keras, 
maka di belakangnya dengan suara sayup atau 
di dalam hatinya. 

Hanya di satu tempat dibenarkan se- 
seorang bertakabbur, membuat-buat kebesaran 
pada diri sendiri, yakni di hadapan orang lain 
yang bertakabbur terhadapnya. “Bertakabbur atas 
orang-orang yang bertakabbur adalah sedekah.” 

Bertakabbur terhadap mereka dimaksud- 
kan agar yang bersangkutan menyadari dirinya 
dan tidak berlarut dalam keangkuhannya. Itu 
pula sebabnya berjalan dengan angkuh saat 
menghadapi peperangan, dibenarkan oleh 
Rasulullah saw. Beliau sambil memperhatikan 
seorang yang berjalan “angkuh” menjelang 
berkecamuknya peperangan bersabda: “Se- 
sungguhnya ini adalah cara jalan yang dibenci Allah, 
kecuali dalam situasi seperti ini.” 

Tapi sekali lagi itu adalah takabbur, atau 
membuat-buat kebesaran pada dirinya sendiri, 
bukannya lahir dari kibr (keangkuhan) yang ada 
dalam hati, karena sabda Nabi saw.: “Tidak akan 
masuk surga seseorang yang terdapat di dalam hatinya 
sebesar zarrah keangkuhan.” Demikian, wa Allah 
A'lam. & M. Guraish Shihab & 


MUTASYABIHAT (2g: ) 
Secara bahasa, kata mutasyabihit (Ags ), 
merupakan kata turunan dari akar kata syabaha 
yang berarti 'serupa/sama'. Sesuatu yang 
memunyai kesamaan atau keserupaan dengan 
yang lain sehingga sulit membedakannya 
dinamakan syubhat (14). Demikian juga ma- 
salah yang belum jelas halal atau haramnya. 
Dari sinilah kata mutasyabihit ( -4/25 ) diartikan 
sebagai 'sesuatu yang tidak jelas', dan 'ayat-ayat 
mutasyabihat' diartikan sebagai 'ayat-ayat yang 
tidak jelas artinya. 

Al-Our'an menyebut kata itu di dalam OS. 
Ali “Imran (3): 7 yang artinya “Dialah yang 
menurunkan Alkitab (Al-Our'an) kepada kamu. 
Di antara isinya ada ayat-ayat yang mukkamit 
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(SUS) dan yang lain ayat-ayat mutasyabihit 

(pat). 

Di sisi lain, dapat juga dikatakan bahwa 
semua ayat Al-Our'an muhkam, dapat diterima 
selama yang dimaksud dengan muhkam adalah 
'kuat, kokoh, indah, dan tidak mengandung 
kelemahan'. Ini diterima berdasarkan OS. Hid 
(11): 1, “Inilah suatu kitab yang ayat-ayatnya 
disusun dengan rapi serta dijelaskan dengan 
rinci. Dapat juga dikatakan semua ayat Al- 
Our'an mutasyabihit (cptsx ), dengan arti 
'kesamaan ayat-ayatnya dari segi keindahan, 
sastra bahasanya, serta fungsinya sebagai pe- 
tunjuk'. Ini berdasarkan OS. Az-Zumar (391: 23, 
'Allah telah menurunkan tutur kata yang paling 
baik, yaitu Al-Our'an yang serupa dan ber- 
ulang...'. 

Ayat-ayat mutasyabihit (cipt:& ) yang 

dimaksud di dalam OS. Ali Imran (3J: 7 bukan 

persamaan dari segi tersebut di atas, tetapi 

persamaan dari beberapa makna yang di- 

kandungnya, sehingga timbul kesulitan me- 

mahaminya. Dari sini pulalah munculnya 
beraneka ragam pendapat tentang pengertian 
mutasyabihit (cp ) tersebut sebagaimana 
diuraikan oleh Az-Zargani di dalam Mandhilul- 

Irfan, di antaranya 

a. Mutasyabihit (-p(:5 )ialah ayat yang samar 
maknanya (al-khafi - 4sJ ) sehingga tidak 
dapat diketahui maknanya oleh nalar ma- 
nusia. Allahlah yang dapat mengetahui 
artinya, misalnya saat terjadinya hari kiamat, 
huruf-huruf terpisah yang mengawali surah. 
Pendapat ini menjadi pilihan banyak ka- 
langan Ahlu Sunnah. 

b. Ibnu Abbas mengatakan bahwa ayat mu- 
tasyabihit (ctp:5 ) ialah ayat yang me- 
ngandung beberapa arti yang semuanya bisa 
benar. 

c. Imam Ahmad berpendapat bahwa mu- 
tasyabihit (-tpC:5 ) ialah ayat yang tidak 
dapat dipahami maksudnya secara berdiri 
sendiri. Untuk mengetahui maksudnya 
dibutuhkan keterangan dari yang lain. 

Selain dari pendapat yang dikemukakan di 
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atas, masih banyak pendapat lain yang tidak 
jauh berbeda dengan itu dan pada prinsipnya 
semuanya menekankan ketidakjelasan makna 
yang dikandung oleh ayat-ayat mutasyabihit 
(wtpts2 ) tersebut. 

Sementara ulama, semacam Ar-Raghib Al- 
Ashfahani, membagi ayat-ayat mutasyabihit 
(wtptsS ) menjadi tiga. Pertama, ayat-ayat yang 
sama sekali tidak dapat diketahui hakikatnya oleh 
manusia, seperti waktu terjadinya Hari Kiamat, 
kata dibbatul-ardhi (5! &5- sejenis binatang yang 
akan muncul menjelang hari kiamat, (OS. An- 
Nami (27): 82). Kedua, dapat diketahui setelah 
melakukan penelitian sederhana, seperti lafaz-lafaz 
yang aneh (gharib - «5» ), misalnya ayat wa 
fakihatan wa abban ( €f, SG, - Dan buah-buahan 
serta rumput-rumputan, OS. 'Abasa |80J: 32 ). 
Ketiga, yang hanya dapat diketahui oleh orang- 
orang yang dalam ilmunya. 

Salah satu jenis ayat mutasyabihdt (g55 ) 
adalah ayat-ayat yang berbicara tentang sifat- 
sifat Allah yang terkesan memunyai persamaan 
dengan makhluk: misalnya di dalam OS. Thaha 
(20): 5, yang artinya 'Allah Yang Maha Pemurah, 
Yang bersemayam di atas Arasy'. Demikian juga 
ayat-ayat yang berbicara tentang 'wajah Tuhan, 
tangan Tuhan, mata Tuhan, dan sebagainya. 

Mazhab Salaf (para ulama di kalangan 
generasi sahabat Nabi sampai abad ke-3) me- 
ngatakan bahwa ayat-ayat tersebut tidak dapat 
diberi interpretasi. Mereka menyerahkan mak- 
nanya kepada Allah tanpa membahasnya lebih 
jauh. Mazhab ini tidak menerima antropo- 
morfisme, di dalam arti bahwa Tuhan mem- 
unyai sifat-sifat jasmani yang sama dengan sifat- 
sifat manusia. Sungguhpun demikian, mereka 
tetap mengatakan bahwa Tuhan, sebagai disebut 
di dalam ayat-ayat yang berbicara tentang sifat- 
sifat Tuhan, memunyai mata, muka, tangan, 
tempat duduk, dan sebagainya, tetapi itu semua 
tidak sama dengan yang ada pada makhluk. 
Bagaimana bentuk/keadaannya, tidak dapat 
diketahui manusia. 

Mazhab Khalaf (para ulama generasi pasca 
abad ke-3 H) mengatakan bahwa ayat-ayat yang 
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menggambarkan Tuhan memunyai sifat-sifat 
jasmani harus diberi interpretasi lain agar tidak 
ada kesan persamaan Tuhan dengan makhluk. 
Dengan demikian, kata yad (4 - tangan) diartikan 
sebagai 'kekuasaan', wajh (&-, - muka) dengan 
'esensi', 'ain (5:2 - mata) sebagai 'pengetahuan', 
istawi (sg - bersemayam) sebagai 'tahta 
kerajaan dan seterusnya. 

Termasuk juga ke dalam kategori mu- 
tasyabihit ialah huruf-huruf terpisah yang 
mengawali surah Al-Our'an. Di dalam Al-Our'an 
terdapat huruf-huruf awal surah di dalam 
bentuk yang berbeda-beda. Ada yang sederhana, 
terdiri dari satu huruf, seperti kata Shdd di dalam 
OS. Shad (38), kata gaf di dalam OS. Oaf (50), dan 
kata niin di dalam OS. Al-Oalam (68): ada yang 
diawali dengan dua huruf seperti kata thihd di 
dalam OS. Thaha (20): ada yang diawali dengan 
tiga huruf, seperti kata alif lam mim (3) di dalam 
OS. Al-Bagarah (2), ada yang diawali dengan 
empat huruf, seperti alif lam mim shid (ad!) di 
dalam OS. Al-A'raf (7): dan ada yang diawali 
dengan lima huruf, seperti kdf hd ya 'ain shad 
(are ) yaitu OS. Maryam (19). 

Pendapat para ulama mengenai hal ini 
hanya berkisar pada hikmah keberadaan huruf- 
huruf itu, tidak sampai kepada hakikatnya. 
Ketidakmampuan memahaminya merupakan 
suatu kenyataan keterbatasan daya nalar 
manusia. & A. Rahman Ritonga & 


MUTHAFFIFIN ( cpidlas ) 
Kata muthaffifin (“:xib3 ) disebut di dalam Al- 
Our'an pada satu tempat, yakni pada OS. Al- 
Muthaffifin (83J: 1, wailul lil-muthaffifin (saibah 33 
- celaka besarlah bagi orang-orang yang curang). 
Kata muthaffifin (444) berasal dari kata 
thafafa (4i5 ) yang pada mulanya berarti 
'sedikit'. Arti tersebut kemudian berkembang 
sehingga di dalam kamus bahasa Arab dijumpai 
arti-arti yang beraneka ragam sesuai dengan 
konteks pemakaiannya. Misalnya, ungkapan 
'kikir untuk diri sendiri digambarkan dengan 
thaffafa 'ald nafsih (&.& Je Sab ). Demikian itu 
karena di dalam memenuhi kebutuhan hidupnya 
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sendiri, ia hanya mengeluarkan sedikit dari 
miliknya. Ungkapan thafafat an-ndgah (SEN -555) 
diartikan sebagai 'unta yang melahirkan 
sebelum waktunya' karena waktunya di dalam 
kandungan kurang dari biasanya. 

Dari pengertian bahasa di atas, muncullah 
kata muthaffifin (»:4il4 ) yang diartikan sebagai 
'orang-orang yang curang'. Diartikan demikian 
karena di dalam menyukat dan menimbang ia 
mengurangi atau melebihi sedikit daripada yang 
semestinya. 

Al-Muthaffifin (smAGM ) adalah nama salah 
satu surah di dalam Al-Our'an. Dinamai 
demikian karena surah itu membicarakan 
perbuatan orang-orang yang curang serta 
ancaman Allah kepada mereka. Kalau seseorang 
mencuri hak orang lain secara besar-besaran, 
tidak dapat dikatakan muthaffifin ("saia ) 
karena kata itu sendiri terambil dari thafif 
(«xub) yang berarti "mencuri sedikit dari hak 
orang lain melalui takaran dan timbangan'. 

Bentuk kecurangan itu dijelaskan oleh Allah 
sebagai berikut: orang-orang yang apabila me- 
nerima takaran dari orang lain, minta dipenuhi 
dan apabila mereka menakar atau menimbang 
untuk orang lain, mereka menguranginya (OS. 
Al-Muthaffifin (83J: 1). 

Pada mulanya yang dimaksud dengan 
muthaffifin ( .-axb4 ) ialah penduduk Madinah yang 
mempermainkan sukatan dan timbangan, sesuai 
dengan peristiwa turunnya ayat-ayat tersebut. 
& A. Rahman Ritongan & 


MUTHMA'INNAH ( #tabas ) 

Kata muthma'innah ( daa) dan derivasinya 
disebut di dalam Al-Our'an 13 kali di dalam 12 
ayat pada 11 surah. Kata tersebut bervariasi di 
dalam berbagai bentuk, ada yang berbentuk fi4 
(Je) dan pula ism (4). Kata muthma'innah 
(2x) berasal dari tham'ana (:t ), dan 
mendapat tambahan hamzah. Secara etimologis, 
kata tham'ana berarti 'tenang' (sakana - .&x ) dan 
biasa dipergunakan untuk menunjukkan pe- 
rasaan senang setelah melalui kebimbangan atau 
kebingungan. Dengan demikian, kata sakinah 
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(ESL) merupakan sinonim dari kata muth- 
ma'innah (bu). 

Di dalam delapan dari tiga belas ayat yang 
disebut di atas, kata muthma'innah ( an) 
dikaitkan dengan kondisi kejiwaan. Bahkan, 
tujuh kali diungkapkan berdampingan dengan 
kata galb (2 4 ), dan sekali berpasangan dengan 
kata nafs (“ii ) (OS. Al-Fajr (89J: 27). Kedelapan 
ayat tersebut, OS. Ali Imrin (3J: 126, OS. Al- 
Ma 'idah (51: 113, OS. Al-Anfal (8): 10, OS. Ar-Ra'd 
(13): 28, OS. Al-Bagarah (2): 260, OS. An-Nahl 
(16J: 106, OS. Al-Hajj (22): 11, dan OS. Al-Fajr 
(891: 27, menyatakan bahwa sumber ketenangan 
dimaksud adalah Allah swt. dengan jalan 
beriman dan mengharapkan keridhaan-Nya. 
Kondisi kejiwaan itu bukan saja akan dialami 
pada hari akhirat, melainkan juga memberi 
dampak positif di dalam berbagai aspek ke- 
hidupan dunia. Dengan demikian, iman men- 
duduki tempat strategis sebagai motivasi, 
pengendali, dan sekaligus menjadi tujuan hidup. 

Manakala jiwa telah mencapai tingkat 
ketenangan yang paripurna, Al-Our'an tidak lagi 
menyebutnya dengan istilah galb, tetapi dengan 
nafs karena nafs mengandung arti totalitas 
manusia. Kata nafs hanya satu kali berdamping- 
an dengan kata muthma'innah (5: ), sebagai 
terlihat pada OS. Al-Fajr (891: 27, dan me- 
nyatakan manusia yang sempurna imannya 
serta mereka dimasukkan ke dalam surga. Jadi, 
puncak ketenangan jiwa itu hanya ada di surga 
dan sepanjang kehidupan dunia jiwa orang 
beriman merupakan rangkaian antara cemas- 
harap. Cemas, kalau-kalau di dalam pengabdian- 
nya terdapat cela. Harap, apakah ibadah yang 
dilakukan sudah memenuhi syarat untuk mem- 
peroleh ridha Allah. Berkaitan dengan persoalan 
muamalah, perasaan harap (optimis) berfungsi 
sebagai motivasi dan menumbuhkan gairah 
kerja, sedangkan perasaan cemas (pesimis) dapat 
menimbulkan sikap kehati-hatian atau se- 
baliknya, tidak percaya diri. 

Faktor yang memengaruhi ketenangan 
jiwa tersebut adalah situasi dan kondisi sekitar, 
rasionalitas, kesehatan, serta unsur material. 
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Ketika kemampuan yang dimiliki tidak se- 
banding dengan beban yang dipikul, akan timbul 
gangguan psikologis yang pada gilirannya 
menjurus ke pemaksaan atau kompensasi. 
Apabila berlarut-larut keadaan tersebut, akan 
dapat menimbulkan kelabilan jiwa dan kurang 
percaya diri. Berkaitan dengan penggunaan 
rasio, bila rasio itu digunakan secara berlebihan, 
dapat timbul kegersangan jiwa karena secara 
esensial rasio hanya merupakan penemu alterna- 
tif, bukan pemberi kepuasan. Keadaan ini yang 
dialami umat Islam pada Perang Badar dan 
Perang Uhud, secara rasional di dalam segala hal 
umat Islam kalah dengan musuh sehingga 
menimbulkan isu keraguan akan 'pertolongan 
Allah (OS. Ali “Imran (3J: 126 dan OS. Al-Anfal 
(8: 10). Demikian juga yang dialami Ibrahim 
yang ingin bukti empiris kemahakuasaan Allah 
(OS. Al-Bagarah (2): 260). Kesehatan juga 
merupakan prasyarat kesempurnaan ibadah, 
baik di dalam hal teknis (kaifiyyah) maupun di 
dalam konsentrasi pelaksanaan (OS. An-Nisa' 
(4): 103). Adapun materi, kendatipun bukan 
menjadi tujuan melainkan sebagai sarana 
kehidupan, tidak sedikit pelaksanaan ibadah 
yang tidak dapat dipisahkan dari unsur material. 
Apabila tidak disadari kedudukan materi di 
dalam kehidupan dan pelaksanaan ibadah, itu 
akan menjurus kepada fitnah dan membawa 
kealpaan untuk mengingat Allah sebagaimana 
dialami oleh umat Isa as. (OS. Al-MS'idah (5): 113) 
dan mereka menjadi budak nafsu (OS. Yiinus (10): 
7, OS. An-Nahl (16): 112, dan OS. Al-Hajj (22): 
11). Dengan demikian, iman yang membentuk 
jiwa yang tenang itu bukanlah hal yang berdiri 
sendiri, melainkan terkait dengan banyak hal 
pendukung. € Hasyimsyah Nasution & 


MUTRAFIN (5252) 

Kata mutrafin berasal dari tarifa — yatrafu — tarafan 
(B— SS — Bj ). Menurut bahasa, at-tarf (.5'4) 
berarti at-tana um (42 - hidup penuh nikmat) 
atau at-tawassu' finni'mah (X3 3 & - mem- 
peroleh nikmat yang banyak), sedangkan al- 
mutraf (S4 ), bentuk mufrad (tunggal) dari 
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mutrafin yaitu orang yang sombong karena 
memperoleh nikmat dan kesenangan hidup. Ibnu 
Manzhur menyebutkan bahwa mutrafin adalah 
pemimpin orang-orang yang bergaya hidup 
mewah di dalam suatu masyarakat dan dengan 
kemewahannya mereka berbuat jahat. 

Kata mutrafin (52) di dalam berbagai 
derivasinya diungkapkan di dalam Al-Our'an 
sebanyak delapan kali. Semuanya terdapat di 
dalam surah-surah makkiyah, yaitu OS. Had 
(11): 116, OS. Al-Mu'minin (23): 33 dan 64, OS. 
A-isra' (17): 16, OS. Saba' (34): 34, OS. Al-Wagi'ah 
(56): 45, OS. Al-Anbiya' (21): 13 dan OS. Az- 
Zukhruf (43): 23. Hal ini mengindikasikan bahwa 
ayat-ayat tersebut diturunkan untuk merespon 
perilaku para pembesar kafir Guraisy Mekah 
yang menolak kerasulan Nabi Muhammad saw. 

Dari pengertian dan ungkapan ayat-ayat 
Al-Our'an tergambar bahwa kata mutrafin 
menunjukkan kepada pengertian yang negatif. 
Sifat-sifat mereka adalah, pertama berpaling dari 
Al-Our'an meskipun ayat-ayat Al-Our'an 
senantiasa dibacakan kepadanya (OS. Al- 
Mu'minin (23): 64). Kedua, kafir kepada Allah, 
menyembah yang lain dan mendustai Hari 
Akhir dan mendustai semua risalah yang 
dibawa oleh rasul-rasul Allah (OS. A-Mu minin 
(23):33 dan Saba', 34: 34). Ketiga, mengikuti jejak 
nenek moyang secara membabi buta (taklid 
buta), membangkang kepada Allah dan berbuat 
kefasikan (OS. Az-Zukhruf (43): 23). Keempat, 
berbuat kezaliman dengan melakukan kerusakan 
di muka bumi (OS. Hiid (11): 116). 

Menurut Ahmad Mustafa Al-Maraghi, Al- 
Our'an membicarakan mutrafin secara khusus, 
karena orang-orang yang hidup mewah tersebut 
biasanya menjadi ukuran di dalam suatu masya- 
rakat. Perbuatan mereka lebih cepat diketahui 
dan dicontoh orang lain. Hal ini diisyaratkan 
sendiri oleh Al-Our'an ketika menceritakan 
tentang Oarun yang memamerkan kekayaannya 
kepada masyarakat umum. Banyak orang yang 
silau dengan kekayaannya dan ingin mengikuti 
jejak Oarun (OS. Al-Oashash (28): 79). 

Di samping itu, dengan kekayaan dan segala 
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fasilitas yang dimiliki, mereka lebih cepat 
melakukan kejahatan. Kemewahan dan ke- 
nikmatan duniawi yang diberikan Allah mem- 
buat mereka buta dan lupa daratan. Mereka 
melakukan maksiat seolah-olah disuruh Allah 
karena menganggap Dialah yang menyediakan 
sarana untuk itu. 

Akibat dari kedurhakaan mereka, Allah 
menghancurkan, tidak hanya mutrafin tersebut, 
tetapi juga penduduk negeri tempat mereka 
tinggal (OS. Al-Isra' (17): 16), karena pem- 
bangkangan mereka telah begitu meluas dan 
berpengaruh terhadap tatanan kehidupan di 
dalam masyarakat. Mereka kehilangan rasa 
solidaritas sosial dan kepedulian terhadap 
sesamanya. Peringatan yang disampaikan 
kepada mereka tidak berguna sama sekali. Oleh 
karena itu, Allah menurunkan azab-Nya tidak 
hanya kepada mereka, tetapi juga kepada orang- 
orang yang tidak bersalah. Ini dikuatkan pula 
dengan ayat lain bahwa kalau Allah menurun- 
kan azab-Nya tidak hanya menimpa orang- 
orang yang zalim saja (OS. Al-Anfal (8: 25). 

Di akhirat, mereka pun tidak bisa lari dari 
azab Allah yang pedih (OS. Al-Anbiya' (21): 13- 
14). Mereka termasuk ke dalam golongan kiri 
(ashhabul syimal) dan disiksa dengan angin panas, 
air yang mendidih serta dinaungi dengan asap 
hitam yang pekat, sehingga meskipun mereka 
menjerit minta tolong, tak seorang pun yang 
dapat membebaskan mereka dari siksa tersebut 
(OS. Al-Wagi'ah (56): 41-45). « Muhammad Igbal & 


MUZZAMMIL ( Ja'j) 

Kata muzzammil (yss) terambil dari kata zaml 
(&5) tersusun dari huruf-huruf z4' (si), mim 
(—), dan lam («Y) yang berarti “beban yang 
berat”. Kata izmil ( Jej!) berarti “orang kuat' 
karena ia mampu memikul beban yang berat. 
Kata tersebut juga berarti 'membonceng' atau 
'menggandeng': zamil (J»3 ) adalah 'teman 
akrab' yang bagaikan bergandengan, dan ziml 
(J5) adalah 'suatu yang dibonceng'. Kata 
muzzammil (js) juga diartikan sebagai 'me- 
nyembunyikan atau menyelubungi badan 
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Muzzammil 


dengan selimut'. Kata yang sama digunakan di 
dalam bahasa kiasan dengan arti 'seorang yang 
menutupi dan menyembunyikan kelemahan- 
kelemahannya sehingga ia menjadi penakut, 
malas dan tidak berani menghadapi kesulitan." 
Ada pula yang berpendapat bahwa kata 
muzzammil ( 5": ) berasal dari kata mutazammil 
(Je), yakni berdasar dari kata-kata mereka, 
tazammala bi tsiyabih («& J7 ) artinya 'ia ber- 
selimutkan dengan pakaiannya . Kata muzzammil 
(5) dikenal sebagai nama surah dan di- 
temukan hanya sekali di dalam Al-Our'an, 
yaitu OS. Al-Muzzammil (731: 1, “Ya ayyuhal- 
muzzammil” (255i ad - Hai orang yang ber- 
selimut (Muhammad)). 

Mengacu dari berbagai makna kebahasa- 
an di atas, bermunculanlah pendapat-pendapat 
yang berbeda tentang maksud “Y4 ayyuhal- 
muzzammil" ((yS1 CG), antara lain: 

1. Hai orang yang berselimut (di dalam arti 
harfiah): 

2. Hai yang terselubung dengan pakaian ke- 
nabian, dan 

3. Hai orang yang lesu, malas, dan khawatir 
menghadapi kesulitan. 

Sebagian pakar tafsir mengartikan ayat 
tersebut seperti arti harfiah, yakni orang yang 
berselimut. Akan tetapi, mufasir lainnya meng- 
ikuti pendapat kedua. Hamka, misalnya, me- 
ngutip salah satu riwayat yang mengatakan 
bahwa arti berselimut di sini bukanlah benar- 
benar berselimut kain karena kedinginan, 


5» 


melainkan tanggung jawab nubuwwah (3, - 
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kenabian) dan risdlah (&t-, - kerasulan) yang 
dibri Allah swt. kepada Nabi saw.: saking 
beratnya, seakan-akan membuat badan jadi 
“panas dingin”. Yaitu suatu perintah dari Allah 
yang wajib beliau sampaikan kepada manusia 
terutama dan terlebih dahulu kepada kaumnya 
yang terdekat, yang masih sangat kuat memper- 
tahankan jahiliah dan kemusyrikan. Dari semula 
beliau telah merasakan bahwa pekerjaan itu 
tidaklah mudah. Lantaran itu, beliau dipanggil 
Allah dengan “muzzammil”, yang boleh diartikan 
sebagai 'orang yang diselimuti seluruh dirinya 
oleh tugas yang berat'. 

Menurut Abdullah Yusuf Ali di dalam The 
Holy Our'an bahwa beberapa pakar tafsir meng- 
artikan kata muzzammil (j5: ) dengan 'ber- 
pakaian sebagaimana mestinya untuk shalat' 
atau “berselimutkan sehelai kain karena mau 
menjauhi dunia fana ini'. Jadi, di sini terdapat 
pengertian rohani yang lebih dalam. Kodrat 
manusia memang memerlukan pakaian dan kain 
selubung yang hangat untuk melindungi badan 
dari udara dingin, panas atau hujan, tetapi di 
dalam dunia rohani, kain-kain selubung itu tidak 
ada gunanya, orang harus telanjang dan terbuka 
di hadapan Allah swt. 

Di dalam pada itu, pendapat mayoritas 
ulama menjadikan seruan, “YG ayyuhd al- 
muzzammil” (154i Cty « Hai orang yang ber- 
selimut) sebagai panggilan akrab dan mesra dari 
Allah terhadap Nabi-Nya, bahkan, sekaligus 
merupakan salah satu gelar kehormatan Nabi 
Muhammad saw. & Muhammadiyah Amin & 
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NABA (GG) 

Kata an-naba' (KL 4) terdiri dari huruf-huruf 
niin, ba', dan hamzah (f » 0) yang berarti 'naik', 
'tinggi', dan “berpindah dari satu tempat ke 
tempat yang lain'. An-naba' (& “) juga dapat 
berarti “bersuara pelan dan samar”. Selanjut- 
nya, an-naba' juga diartikan sebagai 'berita 
penting' atau 'keterangan'. Terdapat kaitan 
antara makna an-naba' sebagai 'berita' dan 
'berpindah dari satu tempat ke tempat lain', 
karena berita itu sendiri pada dasarnya 
berpindah dari satu tempat ke tempat lain. Dari 
kata an-naba', muncul kata an-nabiy (31) yang 
berarti tempat yang tinggi, jalan yang terang. 
Karenanya, utusan Allah yang membawa 
risalah dari Allah swt. disebut nabi, mereka 
menerima pemberitaan dari tempat yang tinggi 
atau dari alam gaib, sebagai petunjuk kepada 
umat manusia kepada jalan yang terang. Para 
nabi menerima pemberitaan dari Allah melalui 
wahyu dengan cara yang hanya diketahui oleh 
nabi yang menerima wahyu tersebut. An-naba' 
juga dapat berarti ' menyampaikan berita yang 
penting” (ajaran agama). 

Dari pengertian secara etimologi tersebut 
diperoleh pengertian bahwa tidaklah semua 
berita dapat di kategorikan sebagai an-naba'. Suatu 
pemberitaan baru dapat dimasukkan kategori an- 
naba' bila berita tersebut bersumber dari Allah, 
atau paling tidak, berita tersebut termasuk berita 
penting. Di dalam hal ini, Ar-Raghib Al-Ashfahani 
menyatakan bahwa suatu berita baru bisa 
dikategorikan sebagai an-naba' bila berita tersebut 
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memiliki tiga kriteria, yaitu memberi faedah yang 
besar, membuahkan pengetahuan, atau minimal 
mengalahkan dugaan. 

Di dalam Al-Our'an kata an-naba' (t 4) 
disebut 29 kali: 17 kali di dalam bentuk mufrad ( »4: 
(tunggal)) dan 12 kali di dalam bentuk jamak. 

Penggunaan istilah an-naba' ((- “y) di dalam 
Al-Our'an pada umumnya merujuk kepada 
pemberitaan yang sudah dijamin kebenarannya, 
bahkan, juga sangat penting untuk diketahui, 
meskipun berita itu kadang-kadang merupakan 
berita yang tidak mungkin dibuktikan secara 
empirik karena keterbatasan kemampuan ma- 
nusia. An-naba' (KL “) yang termasuk di dalam 
kategori ini mencakup pemberitaan tentang akan 
datangnya hari berbangkit, OS. An-Naba' V8): 1- 
2, amma 'yatasa 'alin, 'anin-naba'il-'azhim (& ba: La 
mad jet ). Demikian juga pemberitaan dari 
Allah menyangkut hal-hal yang gaib, OS. Ali 
Imran (31: 4, dzalika min anb@'il-ghaibi niikihi ilaika 
(UN en ll US ja WI) OS. Had M1 49, 
tilka min anb@'il-ghaibi nidkhihi ilaika( adl Ss Ra Th 
On Key ) dan OS. Yiisuf H3 102, dzdlika min 
anb@'il-ghaibi ntikihi ilaika ( a.— pai AS Ip MS 
3). 

— Di samping itu terdapat pula pemberitaan 
yang disampaikan Allah dengan menggunakan 
istilah an-naba' yang dapat diketahui manusia 
sesuai dengan kemampuan ilmu yang dimiliki- 
nya. Pemberitaan seperti itu, antara lain, hal-hal 
yang berkaitan dengan keadaan umat-umat 
terdahulu yang disampaikan Allah kepada Nabi 
Muhammad saw., sebagaimana di dalam OS. Al- 
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M3 'idah (51: 27, OS. Al-An'am (6): 34, OS. Al-A'raf 
(71: 157, OS. At-Taubah (91: 70, OS. Ytinus (10J: 71, 
OS. Ibrahim (14J: 9, OS. Asy-Syu'ara' (26): 69, OS. 
Al-Gashash (28): 3, OS. Hiid (11): 100, 120, OS. 
Thaha (20): 99, dan OS. Al-A'raf (7): 101. Berita- 
berita mengenai keadaan umat terdahulu, dapat 
diketahui berkat kemajuan ilmu yang dimiliki 
umat manusia, terutama ilmu sejarah dan 
arkeologi. Bahkan, sebagian dari berita itu sudah 
ada yang terungkap, misalnya berita tentang 
Firaun. Hal ini juga diketahui dari isyarat Al- 
Our'an (OS. Al-An'am f6): 67) yang menyatakan 
bahwa berita-berita umat terdahulu kelak akan 
dapat diketahui, likulli Jas mustagarr wa saufa 
talamiin (DyAbS S5 3 BA) 

Di dalam kisah Nabi Sulaiman dan burung 
Hudhud yang berkunjung ke negeri Saba', 
terdapat kata naba'un yagin ( "x, st ). Meskipun 
begitu, Nabi Sulaiman tidak begitu saja percaya 
akan berita yang disampaikan itu sebelum 
berupaya membuktikan kebenarannya. 

Satu-satunya kata an-naba' yang digunakan 
dengan pelaku orang fasik terdapat di dalam OS. 
Al-Hujurat (49): 6, yd ayyuhal-ladzina dmani in 
ja'akum Jana bi naba'in fatabayyanii (It: sa ut 
HA Ih da4 Sa o! ). An-naba' di dalam ayat 
tersebut tidak memberikan pengertian bahwa 
berita yang disampaikan itu benar, tetapi lebih 
menekankan agar umat Islam bersikap berhati- 
hati terhadap pemberitaan yang disampaikan 
orang-orang fasik, baik berita dalam arti umum 
maupun berita yang berkaitan dengan masalah 
agama. Kasus pemberitaan di dalam OS. Al- 
Hujurat (491: 6 itu tidak berkaitan langsung 
dengan masalah keagamaan, tetapi lebih me- 
rupakan pemberitaan yang berkaitan dengan 
kehidupan kemasyarakatan, yang kalau tidak 
ditanggapi dengan berhati-hati, dapat me- 
nimbulkan instabilitas dan disharmoni: bahkan, 
dapat menimbulkan kekacauan di dalam ma- 
syarakat. Karena itu, pemberitaan yang ber- 
kaitan dengan hal tersebut menjadi sangat 
penting untuk diketahui walaupun belum tentu 
benar. Hal itu dimaksudkan sebagai upaya 
menjaga kemungkinan timbulnya dampak 


Nabadza 


negatif sebagai akibat orang tidak selektif dalam 
menerima berita. & M. Galib Matola & 


NABADZA (55) 

Kata nabadza (55 ) adalah fi'il madhi yang mudhiri '- 
nya yanbudzu (45) dan mashdar-nya nabdzan 
(1g )- Dalam Al-Our'an, kata nabadza (35 ) dan 
kata-kata yang seakar dengannya disebut dua 
belas kali: tersebar di dalam sepuluh ayat. Dari 
dua belas ayat tersebut, lima di antaranya 
tergolong ayat Madaniyah, sedangkan tujuh yang 
lain termasuk ayat Makiyah. 

Arti dasar kata nabadza (45 ) adalah tharaha 
wa alga ( Si $5p), yakni 'melemparkan dan 
mencampakkan'. Makna dasar ini, kemudian, 
berkembang menjadi beberapa arti lain, seperti 
'anak zina', 'mengasingkan diri', 'sedikit', “suatu 
jenis minuman keras yang dibikin melalui proses 
fermentasi', dan "menolak atau mengingkari . 

Betapa pun beragamnya arti tersebut, tetap 
terkait dengan arti dasarnya. 'Anak zina' di- 
katakan sebagai al-manbiidz (51) karena anak 
zina dicampakkan dan/atau ditinggalkan oleh 
ibunya di jalan. 'Mengasingkan diri' disebut 
nabdz karena seolah-olah yang bersangkutan 
melemparkan dirinya dari lingkungan ma- 
syarakatnya. 'Sedikit' disebut nabdz karena yang 
sedikit itu sering diabaikan. Ingkar janji' disebut 
nabdz karena seolah-olah janji tersebut di- 
campakkan atau ditinggalkan begitu saja. 
'Minuman keras' hasil proses fermentasi kurma 
dan sebagainya disebut nabidz (is) karena di 
dalam proses pembuatannya bahan-bahannya 
dicampakkan dan ditinggalkan beberapa saat di 
dalam bejana. Pemakaian makna-makna ter- 
sebut selalu disesuaikan dengan konteks pem- 
bicaraannya. 

Makna nabadza yang digunakan di dalam Al- 
Our'an adalah 'mengingkari (janji), 'menolak', 
'mengasingkan', dan 'mencampakkar'. 

Arti 'mengingkari' dipakai di dalam tiga 
ayat, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 100 dan 
OS. Al-Anfal (8): 58. 

Makna nabadza yang digunakan di dalam 
Al-Our'an adalah yang berikut: 
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Nabadza 


(a) Mengingkari (janji) seperti di dalam OS. Al- 


Bagarah (2): 100, kullama @hadi 'ahdan nabadzahii 
Jarigun minhum (43 Se A35 (aga Iongs sar 
- dan setiap kali mereka mengikat janji, 
segolongan mereka melemparkannya), dan OS. 
Al-anfal (81: 58, 


Ja JP Mb) IG Opi 3 LE Uh 
(Wa imma takhafanna min gaumin khiyanatan 
fanbidz ilaihim 'ala sawa") 
Dan jika kamu khawatir akan Iterjadinyal peng- 
khianatan dari suatu golongan, kembalikanlah 
perjanjian itu kepada mereka. 


Di dalam kedua ayat ini Allah swt. berbicara 
tentang orang-orang yang mengingkari janji 
yang mereka buat sendiri dan bagaimana sikap 
yang seharusnya diambil oleh kaum Muslim 
ketika berhadapan dengan orang-orang yang 
berkhianat. 


(b) Menolak atau mencampakkan, dalam hal ini 


ajaran Allah atau kitab suci-Nya, dipakai di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 101, 


Len No2 1 Mu 8 GT "0 3 IT 5 
35 pra Lal Bala MI MLS ya Sya) Maele Lg 


mang To AT Late LI List Goal 3 Sah 
(Wa lamma ja'ahum rasilun min 'indillah 
mushaddigun limd ma'ahum nabadza farigun minal- 
ladzina Atul-kitaba kitdballah ward'a zhuhirihim) 
Dan setelah datang kepada mereka seorang rasul dari 
Sisi Allah yang membenarkan apa Ikitabl yang ada 
pada mereka, sebagian dari orang-orang yang diberi 
kitab | Taurat! melemparkan kitab Allah ke belakang 
IpunggungInya. 
Dan OS. Ali “Imran (3J: 187, 
TA AI ET Tah Sad Ist AT Al Ip 


Had 3 Ayi Aya 
(Wa idz akhadzallahu mitsagal-ladzina Otul-kitaba 
latubayyinunnahu linndsi wald taktuminahu, 
fanabadziihu ward'a zhuhiirihim) 
Dan ingatlah ketika Allah mengambil janji dari 
orang-orang yang diberi kitab, yaitu hendaklah kamu 
menerangkan isi kitab itu kepada manusia dan 
Janganlah menyembunyikannya, lalu mereka 


Nabadza 


mencampakkan janji itu ke belakang punggung 
mereka. 


Pada kedua ayat tersebut Allah swt. men- 
jelaskan sikap penolakan sebagian orang ter- 
hadap kitab Allah swt. yang berisi ajaran- 
Nya. 


(c) Mengasingkan diri, digunakan di dalam OS. 


Maryam (19): 16, 

Wb OA Ae Ia Lil 3) aa SI G3 
(Wadzkur fil-kitabi Maryama idz intabadzat min 
ahlihd makanan syargiyya) 

Dan ceritakanlah kisah Maryam di dalam Al-Jur'an, 
yaitu ketika ia mengasingkan diri dari keluarganya 
ke suatu tempat di sebelah timur. 


dan Ayat 22, fa hamalathu fan tabadzat bihi 
makinan gashiyya (Es va Ag Sih Haa 
- Maka Maryam mengandungnya, lalu ia 
mengasingkan diri dengan kandungannya itu 
ke suatu tempat yang jauh). Melalui ayat-ayat 
tersebut Allah swt. menceritakan kisah 
Maryam yang mengandung 'Isa tanpa ayah. 
Maryam mengasingkan diri dari keluarganya 
ke tempat yang jauh di sebelah timur. 


(d) Mencampakkan atau melemparkan, di- 


gunakan di dalam OS. Al-Oashash (28): 40, fa 
akhadzndhu wa 4 papa fa nabadendihum fil-yammi 
( Ta 3 4313 2033123 15356 - Maka Kami 
menghukumnya (Firaun) dan bala tentera- 
nya, lalu Kami lemparkan mereka ke dalam 
laut) dan OS. Al-Oalam (68): 49, 

Pai gag IL LI A3 og Kn ASN 
(lau IG an tadArakahu ni'matun mir-rabbihi lanubidza 
bil 'ard'i wa huwa madzmim) 

Kalau sekiranya ia tidak segera mendapat nikmat dari 
Tuhannya, pasti ia telah dicampakkan ke tanah 
tandus dalam keadaan tercela. 

Pada ayat-ayat ini Allah menjelas-kan kisah 
Firaun yang tidak mau menerima kebenaran 
yang disampaikan oleh Musa as. Lalu Allah 
menenggelamkan mereka ke dalam laut. 
Makna 'melemparkan' juga dipakai pada OS. 
Al-Humazah (104): 4, Kalla Otayu Dagang fil- 
huthamah ( al Ak Y£ -— Sekali-kali 
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Nabiy 


tidak, sesungguhnya ia benar-benar akan 
dilemparkan ke dalam huthamah). Di dalam 
ayat ini dijelaskan Allah swt. tentang akibat 
yang akan menimpa orang yang menimbun 
harta dan mengira harta tersebut akan kekal, 
yaitu akan dilemparkan ke dalam neraka 
huthamah. 

Dari uraian di atas dapat dikatakan bahwa 


kata nabadza di dalam Al-Our'an muncul dalam : 


konteks pembicaraan mengenai (1) Janji, baik di 
antara sesama manusia maupun di antara 
manusia dengan Allah swt. (2) Kitab dan ajaran 
Allah swt. (3) Kisah-kisah para nabi dan 
keluarganya. 

Kata nabadza yang berarti 'mencampakkan' 
atau 'mengabaikan' yang berkaitan dengan janji 
dan ajaran Allah swt. atau kitab-Nya pada 
umumnya diikuti dengan kata ward'a zhuhirihim 
(- Pp: s3, 5 di belakang mereka). Kata-kata 
tersebut disebut dengan maksud untuk me- 
nyatakan sikap keterlaluan mereka. 

Menurut Al-Ourthubi, mencampakkan 
atau mengabaikan ajaran Allah swt. itu ada dua 
kemungkinan, (1) Menolak kitab-Nya dan 
sekaligus tidak mengamalkan isi dan kan- 
dungannya, (2) Menerima dan membaca teks 
kitab-Nya, tetapi tidak mengamalkannya. 
Sementara itu, Ash-Shabuni menjelaskan bahwa 
mencampakkan atau menolak kitab Allah dapat 
terjadi dengan tidak mengamalkannya lewatc 
sikap dan perasaan menantang dan takabbur. 

Keberpalingan mereka bukan karena 
ketidaktahuan, tetapi karena tidak mau tahu. 
& Cholidi & 


NABIY ( La ) 

Kata nabiy (is) berasal dari naba'a — yanba'u — 
nab'an ((s — Es —t4z). Kata ini, jika berdiri 
sendiri, memunyai banyak pengertian, antara 
lain berarti “bersuara pelan', 'naik atau 'tinggi'”, 
dan juga berarti 'menghindar dan menjauh'. 
Dari kata ini muncul bentukan yang lain, seperti 
anba'a — yunbi'u — inba'an (55) — Ls-— Gi) yang 
berarti 'memberitakan', memberitahukan", 
serta 'mengusir dan Menpan TABA AN dan nabba'a 
— yunabbi'u — tanbi'an (EH —:S — &) yang 


Kajian Kosakata —— 


Nabiy 


berarti ' memberitakan dan memberitahukan'. 
Kata an-naba' merupakan bentuk dasar dari kata 
itu yang mengandung pengertian 'kabar, berita, 
dan keterangar'. 

Kata nabiy ( ni ) merupakan salah satu 
bentukan yang berasal dari kata naba'a ( (5 ). Kata 
nabiy ( 2s, tanpa menggunakan hamzah di akhir) 
dan kata nabi'a (:», dengan menggunakan 
hamzah di akhir) tampaknya berasal dari kata 
yang sama, yaitu kata naba'a ( (5), tetapi 
keduanya mengandung pengertian yang ber- 
beda. Kata nabi lebih mengandung pengertian 
positif (baik) dibandingkan dengan kata nabi'a 
yang lebih condong mengandung pengertian 
yang negatif. Al-Ashfahani menjelaskan bahwa 
semua nabi memunyai kedudukan yang tinggi, 
sedangkan nabi'i tidak semuanya mendapat 
kedudukan yang tinggi. Perbedaan penggunaan 
kedua kata tersebut juga telah diterangkan oleh 
Rasulullah di dalam hadist yang diriwayatkan 
oleh Al-Hakim dari Abu Zarr yang menyatakan: 
bahwa suatu ketika seorang A'rabi (penduduk 
gunung) mendatangi Nabi Muhammad saw. 
seraya memanggil beliau dengan mengatakan, 
“YG Nabi'allah, (& :$ 4 - wahai Nabi'a Allah). 
Rasulullah lalu menyatakan, “Lastu bi nabi' illah, 
lakinnt nabiyyullah, (S1 45 SA Al ag 5 td — Aku 
bukanlah Nabi'a Allah, Hamka Nabi Allah). 

Kata nabiy adalah bentuk tunggal, se- 
dangkan bentuk jamaknya ada dua, yaitu 
nabiyyan/nabiyyin ( 5 — 05 ) dan anbiya' 
(st), yang berarti “orang-orang yang me- 
nyampaikan berita tentang Allah swt. Kedua 
bentuk ini ditemukan di dalam Al-Our'an. 
Seorang manusia disebut nabi, menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, karena kedudukannya 
yang tinggi di atas kedudukan semua manusia 
lainnya. Hal ini seperti dinyatakan oleh Allah di 
dalam OS. Maryam (19): 57, wa rafa'ndhu makinan 
'aliyya, (Ge CK 453353 - Dan Kami telah meng- 
angkatnya ke martabat yang tinggi). Tugas yang 
diemban oleh nabi disebut nubuwwah (3,5 - misi 
kenabian). Dari sini tampaklah bahwa yang 
dimaksud dengan nabi secara istilah ialah 
seseorang yang diberi kedudukan tinggi oleh 
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Allah swt. sebagai pengemban amanat-Nya 
untuk disampaikan kepada umatnya. 

Di dalam Al-Our'an persoalan nabi dan 
kenabian diungkap dengan menggunakan kata 
nabiy (14 ) sebanyak 54 kali, kata nabiyyiin/nabiyyin 
(0s — 055 ) sebanyak 16 kali, kata anbiya (s1) 
sebanyak 5 kali, dan kata nubuwwah (3,5 2) 
sebanyak 5 kali. 

Nabi adalah manusia pilihan yang men- 
dapat wahyu dari Allah swt. Para nabi yang 
mendapat perintah untuk menyampaikan 
wahyu yang mereka terima itu kepada umat 
manusia dinamakan rasul. Dengan demikian, 
semua rasul sudah pasti nabi, tetapi tidak semua 
nabi adalah rasul. Jumlah nabi lebih banyak 
daripada rasul. 

Siapa saja yang disebut nabi dan berapa 
jumlah mereka seluruhnya tidak dijelaskan di 
dalam Al-Our'an, tetapi ada dinyatakan bahwa 
jumlah mereka itu banyak: wa kam arsalnd min 
nabiyyin fil-awwalin, (SN! 8 & 0 Eni S3 - 
Berapa banyaknya nabi-nabi yang telah Kami 
utus kepada umat-umat yang terdahulu) ini 
disebutkan di dalam OS. Az-Zukhruf (421: 6. Al- 
Our'an juga menjelaskan bahwa sebagian dari 
mereka diceriterakan kisahnya oleh Allah swt., 
tetapi sebagian lainnya tidak diceritakan. 
Keterangan ini didasarkan pada OS. An-Nisa' (4J: 
164, 

Hemat JI SI JB up TI Gelas 5 Se 
He 
(wa rusulan gad gashashndhum 'alaika min gablu wa 
rusulan lam nagshushhum 'alaika,) 
Dan (Kami telah mengutusl rasul-rasul yang sungguh 
telah Kami kisahkan tentang mereka kepadamu dahulu, 
dan rasul-rasul yang tidak Kami kisahkan tentang mereka 
kepadamu. 


Dan OS. Al-Ghafir, (40): 78, 
Ba Knp IR app Ga ega Ifa 
33 Dale Letayad uya agis SUS oa Iu) klu! aa), 
TI Tai Aa u 
(wa lagad arsalnd rusulan min gablika minhum man 


gashashng alaika wa minhum man lam nagshush 'alaika) 
Dan sesungguhnya telah Kami utus beberapa orang 
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rasul sebelum kamu, di antara mereka ada yang Kami 
ceriterakan kepadamu, dan di antara mereka ada pula yang 
tidak Kami ceriterakan kepadamu. 


Di dalam ajaran Islam percaya akan ada 
nya nabi-nabi Allah swt. merupakan salah satu 
rukun iman. Kepercayaan ini, antara lain, 
didasarkan pada OS. Al-Bagarah (2): 177, 


22 P Pa ga Me bea gta Pa NN 
HI SSS aa Iii J3 (Aga IPP OI HI Gal 


SI ga, Kai PIL 4 al Gali Ra 
(laisal-birra an tuwalla wujihakum gibalal-masyrigi 
wal-maghribi wa lakinnal-birra man amana billah wal- 
yaumil-akhiri wal-mal@'ikati wal-kitabi wan-nabryyina) 
Bukanlah menghadapkan wajahmu ke arah timur dan 
barat itu suatu kebajikan, akan tetapi, sesungguhnya 
kebajikan itu ialah beriman kepada Allah, hari kemudian, 
malaikat-malaikat, kitab-kitab, dan nabi-nabi. 


Jumlah nabi dan rasul yang dikemukakan 
kisahnya di dalam Al-Our'an sebanyak 25 orang. 
Mereka itu adalah Adam as., Idris as., Nuh as., 
Hud as., Shaleh as., Ibrahim as., Ismail as., Luth 
as., Ishag as., Ya'gub as., Yusuf as., Ayub as., 
Zulkifli as., Syu'aib as., Musa as., Harun as., Daud 
as., Sulaiman as., Ilyas as., Ilyasa as., Yunus as., 
Zakaria as., Yahya as., Isa as., dan Muhammad 
saw. 

Pada dasarnya ada tiga ajaran pokok yang 
harus disampaikan oleh nabi kepada umatnya, 
yaitu ajaran akidah, syariat, dan akhlak (moral). 
Akidah memberi tuntunan bahwa Allah itu 
Maha Esa dan tidak ada yang patut disembah 
kecuali Dia. Ajaran tersebut memberi tuntunan 
untuk meyakini berbagai hal gaib, seperti 
keimanan akan adanya hari akhirat, dan ke- 
imanan atas malaikat. Ajaran syariat menuntut 
umatnya untuk melakukan segala yang di- 
perintahkan oleh Allah swt. dan meninggalkan 
segala yang dilarang oleh-Nya, mematuhi segala 
peraturan yang telah ditetapkan Allah (OS. Al- 
Bagarah (2): 133). « Ahmad Thib Raya & 
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Kata ini berasal dari akar kata niin, dal, mim 
(e»0). Di dalam Al-Our'an, kata-kata yang 
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berakar kata tersebut disebut sebanyak tujuh 
kali, yakni lima kali dalam bentuk jamak ism fa'il 
(kata benda pelaku), nddimin (12256 - orang-orang 
yang menyesal) yang terdapat pada OS. Al- 
Ma'idah (5J: 31 dan 52, OS. Al-Mu'minin (231: 
40, OS. Asy-Syu'ara' (26J: 157, dan OS. Al- 
Hujurat (49): 6. Dua kali dalam bentuk mashdar, 
nadamah (1x ), yaitu pada OS. Yiinus (10J: 54 
dan OS. Saba' (34): 33. 

Penyesalan yang terkandung pada kata 
nadamah (2x6 ) dan nddimin (::256 ) di dalam Al- 
Our'an itu pada umumnya menunjuk pada 
penyesalan orang-orang zalim yang melakukan 
pelanggaran, dosa, dan penyimpangang dari 
ketentuan dan perintah Allah swt. Orang zalim 
yang menyesal itu seperti Oabil, putra Nabi 
Adam as. yang telah membunuh saudaranya 
sendiri, Habil karena diterima persembahan 
kurbannya oleh Allah, sedangkan, dia (Oabil) 
tidak diterima (OS. Al-MA'idah (5): 31). Pe- 
nyesalan juga muncul dari orang-orang munafik 
yang tidak turut berperang bersama kaum 
Muslim, bahkan mendekati dan membantu kaum 
Yahudi dan Nasrani untuk memerangi kaum 
Muslim. Mereka menyesali sikap penghianatan 
mereka yang menyebabkan mereka mendapat 
hukuman, ketika umat Islam meraih kemenang- 
an (OS. Al-Ma'idah (5J: 52). 

Kaum Ad, juga menjadi orang-orang yang 
menyesal atas kedurhakaan mereka terhadap 
utusan Allah, Nabi Hud as., yang menyebabkan 
mereka dibinasakan Tuhan dengan azab berupa 
suara menggelegar yang mematikan (OS. Al- 
Mu'minin (23): 40). Penyesalan juga datang dari 
umat Nabi Shaleh as. yang durhaka, yang secara 
lancang membantai unta Nabi Shaleh as. yang 
muncul dari batu sebagai mukjizat kerasulannya, 
sehingga mereka disiksa Tuhan dengan siksaan 
yang mematikan OS. Asy-Syu'ara' (26|: 158. 
Penyesalan yang diungkapkan Al-Our'an dengan 
menggunakan kata nddimin ( 2256 - orang-orang 
yang menyesal) menunjuk pada penyesalan yang 
tidak ada gunanya, yang tidak terampuni, dan 
yang tidak dapat menutupi kesalahan yang 
diperbuat, ibarat nasi sudah jadi bubur sebab 
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penyesalan itu muncul setelah siksaan tampak di 
hadapan mata. Penyesalan yang dinyatakan 
Oabil, orang-orang munafik, kaum Ad, dan kaum 
Nabi Shaleh tidak bermanfaat sebab mereka tetap 
dijatuhi sanksi azab di dunia dan di akhirat. Oleh 
karena itu, pada suatu ayat OS. Al-Hujurat (49): 
6, umat Islam diperingatkan agar jangan menjadi 
orang-orang menyesal karena salah menuduh 
atau menvonis bersalah terhadap orang yang 
tidak bersalah dalam suatu perkara. Umat Islam 
dituntut untuk bersikap hati-hati, waspada 
dalam menerima setiap isu dan informasi yang 
disebarkan oleh orang-orang fasik yang tidak 
bertanggung jawab. Berbeda dengan penyesalan 
yang tersirat pada kata nidimin, penyesalan yang 
diungkapkan dengan kata nadimah, yang hanya 
disebut dua kali di dalam Al-Our'an, khusus 
menujuk pada penyesalan di akhirat, penyesalan 
yang sia-sia yang tidak akan menyelamatkan dari 
siksaan akhirat. Penyesalan itu diungkapkan oleh 
kaum musyrik di akhirat ketika azab diperlihat- 
kan di hadapan mata mereka dan harta benda 
mereka sama sekali tidak dapat menebus segenap 
dosa kesalahan mereka (OS. Yiinus (10J: 54), dan 
penyesalan juga dinyatakan oleh orang-orang 
kafir dari kalangan penguasa yang sombong dan 
rakyat biasa yang lemah yang menjadi kafir dan 
musyrik karena tipu daya dan bujuk rayu kaum 
penguasa yang sombong itu. Mereka semua 
menyesal pada hari akhirat ketika azab tampak 
di hadapan mereka (OS. Saba' (34|: 33). 

€« H.M.Rusydi Khalid & 


NADHIJAT (cm) 

Kata nadhijat (cm. ) adalah fi'il madhi yang 
mendapat imbuhan ta' ta'nits (huruf ta' untuk 
menunjukkan pelaku bergender feminin). 
Mudhiri'- nya adalah yandhaju ( mas ) dan mashdar- 
nya nadhjan/nudhjan (Emas, — msi). Kata ter- 
sebut pada awalnya dipakai untuk menunjukkan 
'matangnya suatu masakan', kemudian dipakai 
untuk menunjukkan 'semua yang sifatnya 
matang', seperti buah-buahan, daging, pikiran 
atau pendapat, kulit yang terpanggang sinar ma- 
tahari, unta yang sudah lewat waktunya me- 
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lahirkan tetapi belum melahirkan, dan se- 
bagainya. 

Di dalam Al-Our'an, verba masa lampau 
nadhijat ( & m5 - matang) tersebut hanya satu 
kali. FG'il (subjek)-nya adalah juliid ( s4 - kulit) 
yang tersebut hanya satu kali satu kali juga, yaitu 
di dalam OS. an-Nisa' (4): 56. 

Ayat itu berkaitan dengan siksaan yang 
akan diterima oleh orang-orang kafir ketika 
dimasukkan ke dalam neraka. Selengkapnya, 
ayat tersebut menyebutkan, “Sesungguhnya orang- 
orang yang kafir kepada ayat-ayat Kami, kelak akan Kami 
masukkan mereka ke dalam neraka. Setiap kali kulit mereka 
hangus, Kami ganti kulit mereka dengan kulit yang lain, 
supaya mereka merasakan azab. Sesunggunya Allah 
Mahaperkasa lagi Mahabijaksana” (OS. an-Nisa' (4J: 
56). 

Pergantian kulit yang matang atau hangus 
dengan kulit yang lain menimbulkan dua 
masalah, sebagaimana disebutkan oleh Ar-Razi 
di dalam tafsirnya. Pertama, mengapa Allah 
tidak membiarkan saja kulit dan badannya tetap 
utuh tanpa hangus dengan tetap merasakan 
siksaan itu, sebagaimana Dia mampu membuat 
mereka tetap hidup dalam keadaan tersiksa 
dengan siksaan yang amat pedih tanpa me- 
ngalami kematian? Kedua, kulit orang yang 
berdosa, jika matang atau hangus lalu Allah 
menggantinya dengan kulit yang lain dan 
mengazab kulit yang baru itu, berarti yang 
diazab itu bukanlah kulit yang pernah me- 
lakukan kedurhakaan di dunia. 

Ar-Rizi memberi jawaban terhadap per- 
tanyaan yang pertama dengan mengatakan, 
bahwa sesungguhnya Allah tidak bisa ditanya 
mengapa Dia melakukan sesuatu. Lebih lanjut 
Ar-Razi mengatakan, bahwa lebih dari itu, 
bahkan Allah mampu membuat badan mereka 
merasakan siksaan yang amat besar tanpa 
memasukkannya ke dalam neraka, namun, Allah 
memasukkannya karena Dia menghendaki 
demikian. 

Adapun pertanyaan yang kedua, Ar-Razi 
memberi beberapa jawaban sebagaimana pen- 
dapat sebagian mufasir yang lain, yaitu: 
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1. Allah menjadikan kulit yang matang itu 
sendiri menjadi tidak matang kembali, 
sehingga zat kulit yang diganti dengan 
penggantinya sama (itu juga) dan yang 
berubah hanya sifatnya. Dengan demikian, 
siksaan itu tetap hanya kepada kulit yang 
telah melakukan dosa, dan atas dasar ini 
maka perubahan yang dimaksud di situ 
hanyalah perubahan sifat, bukan perubahan 
zat. 

2. Yang disiksa itu adalah manusianya, se- 
dangkan kulit itu bukanlah bagian dari esensi 
manusia, tetapi hanya sebagai tambahan 
yang melekat pada zatnya, maka jika Allah 
memperbarui kulit yang matang itu dengan 
kulit yang baru yang menyebabkan terasa- 
nya azab tersebut maka itu berarti azab itu 
tidak lain hanya kepada orang yang berbuat 
dosa tersebut. 

3. Yang dimaksud julad (s'j& - kulit) adalah 
sardbil ( Jelye - pakaian) sebagaimana yang 
disebutkan di dalam OS. Ibrahim (14): 50, 
“Pakaian mereka dari pelangkin (ter) dan muka mereka 
ditutupi oleh api neraka”. Dengan demikian, mem- 
perbarui kulit mereka maksudnya mem- 
perbarui pakaiannya yang dari ter tersebut. 

4. Dapat pula dipahami, bahwa itu hanyalah 
merupakan perumpamaan yang menunjuk- 
kan arti terus-menerus tanpa henti-hentinya 
merasakan siksaan tersebut sebagaimana jika 
dikatakan “setiap kali berakhir, dimulai 
kembali dari awal”, itu terkadang hanya 
dimaksudkan makna terus-menerus tanpa 
henti-hentinya. 

5. Dinukil dari pendapat As-Suddi yang me- 
ngatakan, bahwa kulit tersebut tumbuh dari 
daging yang telah matang kulitnya. Akan 
tetapi, pendapat ini dilemahkan oleh Ar-Razi 
karena kalau demikian berarti dagingnya 
mengalami penyusutan. 

& Muhammad Wardah Agil & 


NADI (56) 
Kata nidi berasal dari kata nadi — yandii —- nadwan 
(193 — ya5 — 15 ). Kata ini terambil dari akar kata 
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yang rangkaian huruf-hurufnya mengandung 
makna 'berkumpul', 'hadir di tempat per- 
temuan', atau 'membentuk klub'. Dari segi pe- 
makaian bahasa, kata nidi bermakna 'tempat 
berkumpul sekelompok manusia': namun, 
tempat tersebut tidak dinamakan demikian 
kecuali bila kenyataannya ada orang-orang yang 
berkumpul. Menurut Al-Maraghi bahwa yang 
dimaksud dengan nidi adalah 'tempat ber- 
kumpulnya kaum', dan suatu tempat yang 
belum beranggota maka belum bisa disebut 
sebagai nidi. 

Di dalam Al-Our'an, kata nidi (s6) 
berulang hanya dua kali, yakni pada OS. Al- 
Ankabiit (29J: 29 dan OS. Al-'Alag (96): 17. Ayat 
pertama, merupakan ucapan Nabi Luth as. yang 
ditujukan kepada kaumnya dan diabadikan di 
dalam Al-Our'an. Para pakar tafsir mengemuka- 
kan berbagai penafsiran terhadap ayat ini. Ada 
yang menyatakan bahwa yang dimaksud adalah 
melakukan perbuatan keji terhadap orang-orang 
yang di dalam perjalanan karena sebagian besar 
dari mereka melakukan homoseksual dengan 
tamu-tamu yang datang ke tempat pertemuan 
(kampung) mereka, dan ada juga yang meng- 
artikan dengan 'merusak jalan keturunan' 
karena mereka berbuat homoseksual. 

Al-Maraghi menulis di dalam Tafsir Al- 
Marighi bahwa Nabi Luth menguraikan kekejian 
umatnya dan berulang-ulang mengingkari 
mereka dengan mengatakan, “1) Sesungguhnya 
kalian telah mendatangi laki-laki dengan syah- 
wat dan menikmati mereka sebagaimana kalian 
menikmati perempuan. 2) Kalian berdiam di 
jalan-jalan untuk menghadang orang-orang 
yang berlalu, kemudian kalian membunuh serta 
merampas harta mereka. 3) Tempat-tempat 
pertemuan kalian melakukan perbuatan se- 
kaligus melontarkan perkataan yang tidak layak 
sangat memalukan bagi orang-orang berpikiran 
sehat dan berakal bijaksana”. Hamka ber- 
pendapat, ayat tersebut bermakna bahwa di 
tempat-tempat pertemuan mereka bersenda- 
gurau dengan berbuat berbagai kemungkaran, 
ada yang meminum minuman keras, dan ada 
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yang menyediakan tempat bersetubuh dengan 
sesama laki-laki sehingga keluarlah kata-kata 
kotor dan perbuatan-perbuatan yang tidak 
layak. Dari sini dapat dipahami bahwa yang 
dimaksud dengan kata nddi adalah tempat- 
tempat pertemuan, di mana mereka (kaum Luth) 
berkumpul untuk melakukan perbuatan keji dan 
atau melontarkan ucapan kotor. 

Ayat kedua yang menggunakan kata nidi 
(«56 ) adalah OS. Al-'Alag (96): 17. Ayat ini 
merupakan rangkaian pembicaraan tentang 
ancaman Tuhan (Allah) yang disampaikan oleh 
Nabi Muhammad saw. kepada Abu Jahal, yakni, 
“Kalau seandainya dia tidak berhenti berbuat demikian 
(melarangmu shalat atau mengabdi kepada Allah) maka 
pasti akan Kami tarik ubun-ubunnya, (yaitu) ubun-ubun 
orang yang mendustakan lagi durhaka” (OS. Al-Alag 
(961: 15-16). 

Menurut Abdullah Yusuf Ali di dalam The 
Holy Our'an, yang dimaksud dengan kata nddi di 
dalam Ayat 17 di atas adalah bahwa kaum kafir 
Ouraisy yang bersimpati kepada Abu Jahal telah 
membentuk sebuah dewan atau klub yang kejam 
untuk mengurus Ka'bah. Mereka memang tidak 
seperti Abu Jahal yang sangat tegar hati sehingga 
tak terkendali lagi itu, tatapi mereka bersama- 
sama. Meski begitu, mereka tetap tidak akan 
dapat menghambat gerak maju misi Ilahi yang 
dibawa oleh Nabi saw., kendati mereka sudah 
melakukan apa saja di dalam upaya meng- 
hentikan misi tersebut. Jadi, biarkan dia (Abu 
Jahal) memanggil kelompok (golongan)-nya, 
yaitu mereka yang mencegah orang-orang yang 
ikhlas melakukan shalat dan menyakiti orang- 
orang yang shalih. Jika Abu Jahal dan golongan- 
nya sungguh-sungguh melakukan yang de- 
mikian itu maka mereka telah mengundang 
murka Allah dan siksa-Nya. Oleh karena itu 
Allah akan memanggilkan bala tentara-Nya 
yang gagah perkasa, yakni Malaikat Zabaniyah 
untuk melawan serta menghancurleburkan 
mereka, kemudian, Dia campakkan mereka ke 
dalam neraka. 

Dari kedua ayat di atas, tampak secara jelas 
bahwa kata nddi ((s56 ) digunakan oleh Al-Our'an 
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di dalam konteks pembicaraan yang berkonotasi 
negatif: dan karena itu, M. Ouraish Shihab 
menyadari bahwa tidak keliru —agaknya— bila 
kata tersebut dipahami atau diterjemahkan di 
dalam bahasa sehari-hari sebagai 'gang'. 
&« Muhammadiyah Amin & 


NADZR ( Pat ) 

Kata nadzr (55 ) di dalam bahasa Arab adalah 
bentuk mashdar dari, nadzara — yandzuru —nadzran 
( ja tee ye — "Xi )- Kata tersebut terdiri dari 
tiga huruf yakni niin, dzal, dan ra. Menurut Ibnu 
Faris, kata tersebut menunjukkan arti 'menakut- 
nakuti' (555 ), atau 'merasa takut' (5555). 
Dengan demikian kata, nadzr ( sa ) berarti 
'peringatan yang sifatnya Menakat nakuti', 
sebagaimana yang dikatakan oleh Al-Maraghi, 


II Hah ya KA AL EA 


sei, 
(An-nadzar hua tablighun mugtaranun bitakhurfin 
minal-'igab 'alal-kufri wal-ma'ishi) 
Nadzr adalah penyampaian yang disertai dengan 
perbuatan menakut-nakuti akan azab Allah atas 
kekafiran dan kemaksiatan. 


Ism fa'il (pelaku)nya adalah nadzir artinya 
orang yang menyampaikan berita yang me- 
nakutkan kepada orang kafir dan orang-orang 
berdosa sebagai konsekuensi dari kekafirannya 
dan pelanggaran yang dilakukannya. Dari kata 
itu terbentuk istilah indzar (j5) dengan 
pengertian yang tidak jauh berbeda. Menurut Al- 
Ashfahani bahwa indzir berarti "pemberitaan 
yang memuat berita yang menakut-nakuti' 
sebagaimana tabsyir ( pai ) pemberitaan yang 
memuat berita yang menggembirakan, al-indzir 
huwa ikhbarun fihi takhwifun kama annat- dai Ja 
senjata kekal OS LP UAN GA ASYI 
IP HI 23). Dari kata itu pula terbentuk 
kata tanddzara ("55 )yang artinya 'saling me- 
nakut-nakuti satu sama lainnya. 

Kemudian kata nadzr berkembang menjadi 
sebuah istilah yang menurut Al-Ashfahani 
menunjukkan arti 'mewajibkan sesuatu yang 
pada mulanya tidak wajib atas diri sendiri di 
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balik pengharapan agar terjadi sesuatu'. Senada 
dengan itu, Ibrahim Anis menjelaskan bahwa 
nadzr berarti, 
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2 
(Ma yugaddimuhul-mar'u linafsihi au yajabu 'ala 
nafsihi min shadagatin au 'ibadatin au nahwihi”) 
Sesuatu yang dipersembahkan oleh seseorang untuk 
dirinya sendiri, atau diwajibkannya atas dirinya sendiri, 
berupa sedekah, amalan ibadah, atau yang semisalnya. 

Dikatakan demikian karena pada umum- 
nya orang yang melakukan nazar merasa 
khawatir, takut atau bahkan terhantui jangan 
sampai apa yang ia harapkan tidak terjadi. 

Para ulama figih berpendapat bahwa 
menunaikan nazar hukumnya wajib sebagaima- 
na hadits Rasulullah yang berbunyi, man nadzara 
an yuthi'allah falyuthi'hu (ala 3 Sao Sae Da 
- Barang siapa yang bernadzar akan mentaati 
Allah maka hendaklah ia melakukannya) (HR. 
Bukhari). 

Kewajiban menunaikan nazar hanya 
berlaku pada hal-hal yang sesuai dengan ajaran 
agama. Adapun nazar yang berupa janji untuk 
melakukan maksiat hendaklah tidak ditunaikan. 
Hal tersebut didasarkan pada hadits rasul yang 
berbunyi, man nadzara an ya 'shiyallaha fala ya'shihi 
(kan DI Gan Sf 5 54 - Barangsiapa yang 
bernazar untuk melakukan maksiat maka 
hendaklah ia tidak melakukannya). 

Di dalam Al-Our'an kata nadzr dengan 
segala bentuknya terulang sebanyak 130 kali, 
yang tersebar di dalam 51 surah. Fil midhi 12 
kali, mudhari” (ma'lAm dan majhil) 28 kali, amr 10 
kali. Nadzr dan jamaknya nudzur 14 kali, nudzran 
(1,5 ) dan jamaknya nudzuran ( YK )2 kali, nadzir 
(25) 44 kali, nudzuru ('52) 12 kali , mundzir 
(34 )15 kali, dan mundzar (5:2 )5 kali. 

Penggunaan kata an-nadzr (551) dengan 
dua pengertian di atas (peringatan dan nazar) 
masing-masing ditemukan di dalam Al-Our'an. 
Kata an-nadzr ( 33) dengan arti 'niat untuk 
melakukan sesuatu' dapat ditemukan pada 
antara lain: OS. Al-Bagarah (2): 270: “Apa saja yang 
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Nadzr 


kamu nafkahkan atau apa saja yang kamu nazarkan maka 
sesungguhnya Allah mengetahuinya”. Demikian pula 
di dalam OS. Al-Insan (76): 7: “Mereka menunaikan 
nazar dan takut akan suatu hari yang azabnya merata di 
mana-mana”, serta di dalam OS. Al-Hajj (22): 29, 
“Kemudian hendaklah mereka menghilangkan kotoran- 
kotoran yang ada pada badan mereka, dan hendaklah 
menyempurnakan nazar-nazar mereka dan hendaklah 
mereka melakukan thawaf di sekitar rumah tua itu”. 

Selanjutnya, penggunaan an-nadzr dalam 
bentuk mufrad terulang sebanyak 5 kali, semua- 
nya menunjuk kepada Muhammad saw., kecuali 
di dalam OS. An-Nazi' at (79): 45: “Kamu (Musa) 
hanyalah sebagai pemberi peringatan bagi siapa yang 
takut kepadanya (hari kebangkitan)”. Ayat tersebut 
berkaitan dengan kisah Musa dan Firaun, 
sedangkan penggunaan bentuk jamaknya 
(erysee/O »y3eo ) menunjukkan para rasul Allah, 
seperti OS. An-Nisa (4): 165, OS. Al-An'am (6J: 
48, An-Naml (27): 92, dan lain-lain . Adapun di 
dalam OS. Ad-Dukhan (44): 3 menunjukkan 
kepada Allah, “sesungguhnya kami menurunkan pada 
suatu malam yang diberkati dan sesungguhnya kami 
yang memberi peringatan”. Sedangkan di dalam OS. 
Al-Ahgaf (46): 29, menunjukkan kepada se- 
kelompok jin “Dan ingatlah ketika kami hadapkan 
serombongan jin kepadamu yang mendengarkan Al- 
Our'an, maka tatkala mereka menghadiri pembacaannya 
lalu mereka berkata: Diamlah kamu (untuk men- 
dengarkannya secara seksama). Ketika pembacaan telah 
selesai mereka kembali kepada kaumnya (untuk memberi 
peringatan)”. 

Di dalam Al-Our'an penggunaan derivasi 
kata tersebut juga dijumpai di dalam bentuk isim 
maf'iil, orang yang 'diberi peringatan' (2 ii). 
Penggunaan tersebut terulang sampai lima kali 
dan semua menunjukkan umat-umat terdahulu 
yang menentang rasul yang membawa pe- 
ringatan kepada mereka. Hal ini dimaksudkan 
sebagai i'tibar (pelajaran) bagi umat Muhammad 
saw. Di dalam OS. Yunus (10): 173, terkait dengan 
pembangkangan kaum nabi Nuh as., OS. Asy- 
Syura' (26): 173, dan An-Naml (27): 58, berkaitan 
dengan kedurhakaan kaum nabi Luth karena 
perbuatan cabul yang amoral yang dilakukan- 


Naf' 


nya, sedangkan di dalam OS. Ash-Shaffit (37J: 
73 dan 177, keduanya bersifat umum, yakni umat 
yang musyrik sebelum kedatangan nabi 
Muhammad saw. & Alimin & 


NAF (wi) 

Naf («& ) adalah 'manfaat' lawan dharr (“2 - 
bahaya). Naf' ( & )juga berarti 'tongkat', karena 
tongkat digunakan sebagai alat pembantu. Di 
dalam bahasa Indonesia kata ini diterjemahkan 
dengan 'manfaat' atau 'kegunaan'. 

Di dalam Al-9ur'an kata naf («& ) dengan 
berbagai turunannya ditemukan 50 kali. Kata ini 
digunakan Al-Our'an dalam pengertian di atas, 
baik menyangkut manfaat di dunia maupun di 
akhirat. Di dalam pengertian manfaat di dunia 
muncul, misalnya, di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
164, 


Pa Fed "Ga 12. Pa “gi “. T 
AG Jl Abah NG MUI ILY S) 


PE ash gua al dh, 
(Inna fi khalgis-samawati wal-ardhi wakhtilfil-laili 
wan-nahiri wal-fulkil-lati tajri fil-bahri bima yanfa'un- 
nds) 
Sesungguhnya di dalam penciptaan langit dan bumi, silih 
bergantinya malam dan siang, dan bahtera yang berlayar 
di laut membawa kemanfaatan bagi manusia. 


OS. Ar-Ra'd (13): 17, 
NI GE al rage Uh 
(Wa amma md yanfa'un-nisa fa yamkutsu fil-ardhi) 
Adapun yang memberi manfaat kepada manusia maka ia 
tetap di bumi. 


Demikian juga di dalam OS. Al-A'raf (7): 188, dan 
OS. Al-Anbiya (21): 66. Penggunaan kata naf' 
( & ) dalam pengertian 'manfaat di akhirat' 
ditemukan, antara lain, di dalam OS. Ghafir (40): 
52, OS. Ar-Rim (30): 57, dan OS. Az-Zukhruf (43): 
39. 

Lawan kata naf' (manfaat) adalah dharr 
(bahaya) sebagaimana terlihat dari peng- 
gunaannya di dalam OS. Yiinus (10): 106, OS. Al- 
Anbiya' (21): 66,5. Al-An'am (6): 71, dan OS. Al- 
Hajj (22): 12. & Ramli Abd. Wahid & 
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NAFAR (&) 

Kata nafar (& ) adalah kata benda yang me- 
rupakan turunan dari kata kerja nafara ("i ) yang 
terdiri dari huruf niin — fa — rd, mengandung 
makna yang beragam sesuai dengan perubahan 
bentukan kata (derivasi)-nya dalam sebuah 
konteks pembicaraan. Musa Al-Ahmadi me- 
maparkan beberapa makna dari kata itu, antara 
lain: bila berhubungan dengan huruf 'an (2) 
berarti dzahaba (55 - pergi): bila berhubungan 
dengan huruf min (£- ) berarti ingabadha (jai! - 
menjauh): dan ketika nafara berhubungan dengan 
il (3) berarti fazi'a( & p ) atau istaghdtsa (SEL 
- 'minta perlindungan). 

Di samping kata nafara ("X& ) dalam bentuk 
fil, juga ada nafar (xi) dalam bentuk isim (kata 
benda). Bedanya ialah, bila kata nafara berbentuk 
fil artinya adalah “pergi ke.../menjauh dari...', 
sedangkan apabila kata itu di dalam bentuk ism 
(kata benda) maka artinya ialah jumlah orang 
laki-laki antara tiga dan sepuluh'. Demikian pula 
halnya dengan kata an-nafir (342 ), an-nafru (“21 ) 
dan an-nafrah (3/2 ). Hari berangkatnya jamaah 
haji dari Mina kembali ke Mekkah, sesudah hari 
an-nahr (251 (hari-hari menyembelih hewan 
kurban)) disebut juga hari dan malam nafar, 
'yaumun nafri wa lailatun nafr' (3 2g, AL ea) 
Ada juga yang melafalkannya yaumun nufur 
( ca #3 atau yaumun nafir (AN ey). 

"Perselisihan di antara dua orang yang 
berperkara' disebut at-tanffur (35) karena 
perselisihan itu membuat yang satu pergi 
meninggalkan yang lain sehingga keduanya 
berjauhan. “Kulit seseorang yang membengkak' 
diungkapkan dengan nafara jilduhi (s- & ) 
karena pembengkakan itu membuat kulit men- 
jadi jauh dari daging. 'Orang yang pergi ke 
medan perang disebut an-ndfir (j3) karena ia 
pergi tergesa-gesa, meninggalkan kampung 
halaman menuju medan perang. Agaknya, dari 
sinilah pengertian 'sekelompok' itu disebut 
dengan nafar (5 ), karena dengan memilih untuk 
masuk ke dalam satu kelompok, membuat ia 
keluar dari kelompok lain. 

Kata nafar (£ ) adalah bentuk tunggal, 


Nafar 


tetapi mengandung makna jamak (plural). 
Demikian itu, karena Al-Our'an tidak men- 
jelaskan berapa orang yang disebut “sekelom- 
pok' itu. Muhammad Husain Ath-Thabathabai 
membatasinya dengan 3 sampai 9 orang, lebih 
atau kurang dari itu tidak tepat dikatakan nafar. 
Farid Wajdi, di dalam kamus D@'irah Al-Ma'irif 
Al-Jarn Al- 'Isyrin, membatasi 3 sampai 10 orang 
dan masih ada yang membatasinya dengan 40 
orang saja. Akan tetapi, batas yang paling umum 
ialah antara 3 sampai 10 orang. Kumpulan inilah 
yang disebut di dalam Al-Our'an dengan nafar 
(2). 

Di dalam Al-Our'an, kata nafar (& ) dengan 
berbagai bentuknya terdapat sebanyak 18 kali 
yang terdiri dari: satu kali di dalam bentuk fi1 
madhi: delapan kali di dalam bentuk f11 mudhari', 
empat kali di dalam bentuk fil amar (kata 
perintah): sembilan kali di dalam bentuk ism 
mashdar, dan satu kali di dalam bentuk ism fa'il 
(pelaku). Kata nafar itu sendiri terdapat sebanyak 
tiga kali di dalam bentuk jamak, misalnya di 
dalam OS. At-Taubah (9J: 122. Menurut mufassir 
Fakhruddin Ar-Razi, ayat ini berhubungan 
dengan peringatan Allah terhadap orang-orang 
mukmin di Madinah yang berangkat seluruhnya 
ke medan pertempuran, sehingga Rasulullah 
saw. mereka tinggalkan begitu saja sendirian. Ar- 
Razi menambahkan, maksud teguran itu adalah 
supaya ada di antara mereka yang tinggal di 
Madinah untuk mendalami syariah (agama 
islam). 

Kata nufiran (1x) di dalam OS. Al-Isra' 
(17): 41 mengandung makna bu'dan (fx - 
menjauh atau menghindar). Demikian pula 
makna nuffiran (1,45) di dalam ayat 46 dari surah 
yang sama juga menunjukkan makna 'berpaling' 
(walld) atau 'meninggalkan suatu majelis' 
( PAP 55 ). Dari segi bentuk, kata nufiiran 
(15,& ) itu menurut Az-Zajjaj, terdapat dua 
pendapat. Pertama, mashdar (infinitif) dan kedua, 
bentuk jamak dari ndfir (ism fa'il). 

Berbeda dari makna yang dikandung di 
dalam ayat-ayat di atas, kata nafar (& ) di dalam 
OS. Al-Jinn (72): 1 mengandung makna kelompok 
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yang terdiri atas beberapa person. Ayat tersebut 
adalah “gul Ahiya ilayya annahustama'a nafarun minal 
jimni (AI ea ai) Pa "J3 — Katakan- 
lah (hai Muhammad), telah diwahyukan ke- 
padaku bahwasanya telah mendengar se- 
kelompok jin (akan Al-Our'an)). Menurut Ath- 
Thabari, sekelompok jin telah datang kepada 
kaumnya melaporkan bahwa mereka telah 
mendengar Al-Our'an yang ajaib, dibacakan oleh 
Nabi Muhammad saw. yang berisi petunjuk, 
sehingga para jin itu beriman kepadanya. Makna 
nafar di dalam ayat ini adalah 'kumpulan atau 
kelompok . Demikian pula kata nafar di dalam OS. 
Al-Kahfi (18): 34, Ana aktsar minka milan waa'azzu 
nafara (Gis et, Yu du S1 Ef - Hartaku lebih 
banyak darimu dan nafar-ku lebih kuat darimu), 
juga menunjuk kepada makna kelompok 'asyiratur 
rajul (YEN 34 ): dan nafiran (V 45 ) di dalam OS. 
Al-sra' (17): 6, juga menunjuk kepada pengertian 
kelompok al-'adadu minar rijal (Je 5 dadi — 
sekelompok laki-laki). 

Berdasarkan makna-makna yang telah 
dikemukakan di atas, baik dari segi kebahasaan 
(lughawi) maupun tafsiran para mufassir, maka 
ditemukan bahwa kata nafar (5) dengan 
berbagai bentuknya di dalam Al-Our'an dapat 
menampung makna antara lain: pertama, jika 
kata nafar itu dapat diubah kepada bentuk fi 
(kata kerja), maka ia mengandung makna 'pergi', 
'lari', 'menghindar' atau 'menjauhkan diri': 
kedua, jika kata nafar tidak dapat diubah ke 
dalam bentuk f11, seperti nafarun ("zs ) (OS. Al- 
Jinn (721:1), nafaran (1s5 ) (OS. Al-Kahfi (18): 34) 
dan nafiran (W-4i ) (OS. Al-Isra (17): 6), maknanya 
adalah "kelompok atau kumpulan'. 

& Ahmad Kosasi & A. Rahman Ritonga # 


NAFFATSAT («6W5) 

Kata naffatsat (615 ) hanya sekali ditemukan 
dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. Al-Falag (113): 
4. Secara bahasa, kata naffitsat (-5& ) berarti 
“gadzfur rigil gali” ( Jala S3 J5 — tiupan halus 
yang ada kalanya disertai sedikit air liur). Kata 
ini juga digunakan untuk pengertian “ular yang 
mengeluarkan racun (bisa)'. Naftsur ragi (31 45) 
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adalah 'tukang sihir yang meniup tali tanpa 
mengeluarkan air liur'. Hal ini dikarenakan 
apabila tukang sihir hendak membaca mantera- 
manteranya, terlebih dahulu mengambil tali dan 
meniup-niupnya. 

Para ulama sepakat, kata naffatsat (- 45 ) 
merupakan bentuk jamak dari naffitsah (&X ), 
yang berarti pelaku yang meniup tali seperti 
gambaran di atas. Namun, mereka berbeda 
pendapat tentang fungsi ta' marbithah (3 ) pada 
kata ini. Jumhur ulama memahaminya sebagai 
ta' ta'nits (W ), yaitu yang menunjukkan pelaku- 
nya perempuan. Dengan demikian, pengertian 
naffatsit (. ni ) di dalam ayat ini adalah perem- 
puan-perempuan yang meniup atau menyihir. 
Menurut Nizhamuddin Al-Hasan An-Naisaburi, 
kepandaian melakukan sihir lebih dikenal pada 
kalangan wanita dan biasanya merekalah yang 
membuhul tali atau meniup-niupnya. Pe- 
mahaman ini sesuai dengan latar belakang 
turunnya OS. Al-Falag ini, yaitu ketika Nabi saw. 
disihir oleh anak-anak perempuan seorang 
Yahudi yang bernama Lubaid bin Al-A'sham. 

Muhammad Abduh memahami fungsi ta 
(3) tersebut sebagai sifat mubalaghah (superlatif), 
sehingga pengertian ayat ini adalah: “orang- 
orang (baik laki-laki maupun perempuan) yang 
memiliki kemampuan tinggi dan atau sering 
meniup-niup tali (melakukan sihir)”. Abduh 
tidak mengkhususkan perbuatan sihir tersebut 
hanya kepada perempuan. 

Lebih lanjut Abduh menerangkan bahwa 
yang dimaksud dengan kata naffatsit (4 ) 
adalah penyebar fitnah yang suka memanas- 
manasi perselisihan antara dua orang atau 
kelompok dengan maksud untuk memutuskan 
hubungan persaudaraan, persahabatan, per- 
kawinan dan lain-lain di antara kedua belah 
pihak. Digunakannya ungkapan seperti ini, 
menurut Abduh, karena Allah ingin mem- 
persamakan orang-orang seperti itu dengan para 
tukang sihir dan para dukun. Mereka, apabila 
hendak mamutuskan hubungan kasih sayang 
antara suami istri, biasanya membuhulkan tali, 
lalu mengurai dan melepaskannya kembali. Hal 
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ini dimaksudkan sebagai lambang terurainya 
(terpisahnya) ikatan tali perkawinan antara 
kedua suami istri tersebut. Demikian pulalah 
tujuan pekerjaan para tukang fitnah, yaitu 
supaya orang bermusuhan. 

Menurut sebagian ulama, penggunaan 


bentuk ma'rifah atau huruf alim lam (definitif) 


dalam kata naffitsit (..H&x ) mengisyaratkan 
bahwa kejahatan tersebut bukanlah lahir dari 
tiupan tali, melainkan dari pelaku-pelaku itu 
sendiri. Karena itu, sesuai dengan pengertiannya 
sebagai mubalaghah, an-naffitsat (.«3i — yang 
membuhul dan meniup-niup tali), hal itu me- 
rupakan pekerjaan yang selalu mereka lakukan. 
Mereka menyebarkan fitnah dan mengobarkan 
permusuhan antara dua pihak. Pengaruh fitnah 
itu sendiri nyaris seperti sejenis sihir, sebab ia 
dapat mengubah hubungan kasih sayang antara 
dua orang teman atau suami istri dengan cara- 
cara halus dan penuh tipu daya menjadi benci 
dan permusuhan. 
Menurut Fakhrurrazi, perintah berlindung 
dari para naffitsit (GX ) ini meliputi tiga hal: 
1. Berlindung dari dosa amalan mereka dalam 
sihir: 

2. Berlindung dari fitnah akibat sihir yang 
mereka lakukan: dan 

3. Berlindung dari memakan hasil sihir mereka. 
« Muhammad Igbal & 


NAFHAH (155) 

Kata nafhah berasal dari kata kerja nafaha — 
yanfahu — nafhan (Wi — pik — p& ) yang berarti 
'menebarkan aroma'. Jika dikatakan nafahatir-rih 
( ai cs ) berarti 'angin itu membawa bau 
yang enak', atau menunjukkan 'embusan angin 
yang baik. Kata benda an-nafh ( HI ) berarti 
'angin yang lembut', sedangkan kata nafhah 
(25x ) digunakan untuk menunjukkan al-marrah 
(37k - frekuensi aktivitas), atau frekuensi kecil, 
yaitu untuk ukuran paling sedikit, atau kejadian 
kecil. Selain itu, dapat juga berarti 'pemberian', 
dan kata naffih ( Aa ) berarti 'orang yang 
banyak pemberiannya'. Menurut Al-Ashfahani, 
seringkali kata tersebut digunakan untuk 


Nafhah 


menunjukkan sesuatu yang jelek. 

Kata nafhah hanya terdapat pada satu 
tempat di dalam Al-Our'an, yaitu OS. Al-Anbiya' 
(21): 46, 


P3 sn 5 a32. 1. sn. Ma 4 - 
ata Bf Uas IAI S3 PAP Ip Kas HL op 


(Wa la'in massathum nafhatun min 'adzdbi rabbika 
layagiilunna ya wailand innd kunnd zhalimin) 
Sesungguhnya jika mereka ditimpa sedikit saja dari azab 
Tuhanmu, pastilah mereka berkata, “Alangkah celaka- 
nya kami, sesungguhnya kami adalah orang-orang yang 
menganiaya diri sendiri. 

Ayat ini merupakan kelanjutan ayat 
sebelumnya, yang menyatakan bahwa mereka 
telah diberi peringatan dengan wahyu: namun, 
peringatan itu tidak membuat mereka bergeming 
dari sikap ingkar mereka. Dengan diturunkan 
azab itu, barulah mereka dengan terpaksa 
percaya dan mengakui kelaliman yang mereka 
lakukan. 

Berkaitan dengan ayat tersebut, Ibnu 
Abbas mengartikan kata nafhah dengan 'ujung 
pinggir' atau 'tepi'. Oatadah mengartikannya 
'hukuman'. Ibnu Kisan mengartikannya 'sesuatu 
yang paling sedikit'. Ibnu Juraij mengartikannya 
'jatah' atau “bagian yang diperoleh”. Munculnya 
pengertian-pengertian tersebut dikarenakan 
kata nafhah itu diikuti oleh kata min 'adzabi rabbika 
(55 Yi.» - dari azab Tuhanmu) sehingga 
frasa nafhah min 'adzibi rabbika (H5, AE 3 5) 
dapat diartikan “bagian tepi dari azab Tuhan, 
bukan azab utama', 'suatu hukuman dari azab 
yang diberikan Tuhan', dan 'sedikit saja dari azab 
Tuhan. 

Menurut Ibnu Katsir, ayat tersebut me- 
nyatakan bahwa seandainya orang-orang yang 
mendustakan Nabi Muhammad itu tersentuh 
oleh sedikit saja dari azab Allah, pastilah mereka 
mengakui dosa-dosa mereka, bahwa mereka telah 
berbuat aniaya terhadap diri sendiri di dunia. 

Sementara itu, dalam menafsirkan ayat 
tersebut, Ar-Razi menyebutkan bahwa se- 
andainya mereka itu tersentuh sedikit saja dari 
azab Allah, pastilah mereka akan berteriak-teriak 
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merasa dirinya telah mengalami celaka serta 
mengaku telah menganiaya diri sendiri. Padahal, 
kelak di akhirat keadilan pasti ditegakkan. Maka, 
pada ayat berikutnya, Allah menerangkan bahwa 
apa yang diberikan kepada mereka di akhirat 
nanti semata-mata berdasar keadilan meskipun 
mereka merasa telah berbuat aniaya terhadap 
diri sendiri di dunia ini, dengan harapan di akhirat 
mereka tidak akan dianiaya. Demikian itu sesuai 
janji Allah dengan diterapkannya “timbangan ke- 
adilan” sebagaimana tersebut pada OS. Al- 
Anbiya (21): 47. 

Ath-Thabarsi, di dalam Majma'ul Bayin, 
menyatakan bahwa dengan sentuhan sedikit 
azab itu, mereka mengakui mendapatkan celaka 
dan sial. Padahal, mereka akan menerima balasan 
yang setimpal dengan perbuatan mereka di dunia 
karena tidak mungkin Allah berbuat aniaya 
terhadap mereka. Oleh karena itu, pada ayat 
berikutnya, OS. Al-Anbiya' (21): 47, dinyatakan 
bahwa untuk perhitungan di Hari Kiamat Allah 
telah menetapkan “timbangan” yang bekerja 
secara adil sehingga hukum tetap tegak seperti 
timbangan dan tidak ada pihak yang dirugikan 
atau dizalimi sedikit pun. Artinya, hak atas 
balasan kebaikan tak mungkin dikurangi dan 
sebaliknya balasan kejelekan tak mungkin 
melebihi kadar kepatutannya. & Aminullah Elhady & 


NAFILAH ( isy ) 

Kata tersebut adalah kata sifat. Jamaknya adalah 
nawa@fil (y» ). Di dalam Al-Our'an, disebut 
empat kali di dalam tiga surah, yaitu dua kali di 
dalam OS. Al-Anfal (81: 1, satu kali di dalam OS. 
Al-Isra' (17): 79, dan satu kali di dalam OS. Al- 
Anbiya' (21): 72. 

Secara bahasa, kata ndfilah (156 ) berarti 
'tambahan dari yang wajib' atau berarti 'cucu'. 
Kata nafl ( NT ) yang bentuk jamaknya adalah 
anfal (just ), berarti 'rampasan perang' atau 
ghanimah (“4 ). Kata itu pada umumnya 
digunakan untuk menunjuk kepada arti 'tam- 
bahan', dan karena itu orang yang suka me- 
lakukan pemberian dengan niat mendekatkan 
diri kepada Allah, tabarru' (247 ) disebut naufal 


Kajian Kosakat 


Nafilah 


(JP). 

Kata ndfilah (156 ) di dalam Al-Our'an 
digunakan dalam arti 'ibadah tambahan' untuk 
menjelaskan kedudukan shalat tahajud yang 
dikerjakan pada malam hari sebagaimana 
tersebut di dalam OS. Al-Isra' (17): 79, waminal 
laili fatahajjad bihi ndfilatan laka 'asd an 1 yab 'atsaka 
rabbuka magaman mahmida( G1) AG ing Ie Kar, 
5 Bab Un ah Sa ol ap - Dan pada sebagian 
malam hari lakukanlah shalat tahajud sebagai 
suatu ibadah tambahan bagimu, mudah-mu- 
dahan Tuhanmu mengangkatmu ke tempat yang 
terpuji). 

Allah memberikan harapan optimistik 
kepada hamba-Nya bahwa mereka yang rajin 
melakukan shalat tahajud akan diangkat ke- 
dudukannya pada tempat yang terpuji. Menurut 
Imam An-Nawawi, pelaksanaan ibadah tam- 
bahan tadi dalam rangka memperbanyak pahala 
dan meninggikan derajat. Bagi Nabi Muhammad 
saw,, setiap bentuk ketaatan yang beliau kerjakan, 
hasilnya bukan untuk menghapus dosa karena 
Allah telah menghapus dosa-dosanya, baik yang 
telah terjadi maupun yang belum. Akan tetapi, 
kepatuhan tersebut adalah meninggikan derajat 
dan memperbanyak pahala. Atas dasar inilah 
ibadah shalat tahajud disebut dengan nifilah 
(“su )-. Nabi berbeda dengan umatnya sebab 
mereka banyak melakukan dosa-dosa dan karena- 
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Shalat Tahajjud disebut Nafilah (ibadah tambahan) yang dapat 
mengangkat ke derajat yang terpuji. 
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nya membutuhkan penghapusan. Ketaatan 
mereka adalah untuk menghapus dosa-dosa 
tersebut. Oleh karena itu, Allah menggunakan 
ungkapan nifilatan laka (wf Hu). Artinya, 
ketataan ini sebagai tambahan kewajiban kamu 
(Muhammad), bukan yang lain. Mujahid dan As- 
Suddi mengatakan bahwa sesungguhnya shalat 
malam adalah wajib bagi Nabi saw. Kemudian, 
mereka bertanya tentang arti ndfilatan laka 
(wd AR: ) itu. Mereka menjelaskan bahwa se- 
sungguhnya shalat malam adalah wajib bagi 
kamu sebagai ibadah tambahan dari shalat wajib 
lima waktu, khusus buat kamu, bukan untuk 
umatmu. Namun, An-Nawawi menafsirkan ayat 
'as4 an yab'atsaka rabbuka magaman mahmiuda 
(13 Ne Cas Uh UE) ol (4 ) artinya Allah me- 
negakkan bagimu dan bagi seluruh umat manusia. 
Yang dimaksud dengan kedudukan terpuji 
menurut hadist riwayat Abu Hurairah bahwa 
Rasulullah saw. bersabda, “Kedudukan yang 
terpuji adalah kedudukan yang umatku akan 
mendapat syafaat.” 

Kata ndfilah (35g ) berarti “anugerah' 
berupa anak dan cucu, seperti tersebut di dalam 
OS. Al-Anbiya (21): 72, 


Smkn lap S3 ABU Sonia GS HI Lay 
wa wahabnd lahi is-hdga wa ya'gaba nafilatan wa 
kullan ja'alnd shalihin 
Dan Kami telah memberikan kepadanya (Ibrahiml, Ishag 
dan Ya'kub, sebagai suatu anugerah, dan masing- 
masingnya Kami jadikan orang-orang yang shalih). 


Maka, kaitannya dengan makna bahasa, anugerah 
tersebut merupakan tambahan dari anugerah 
yang diterima sebelumnya. 

Al-Anfal adalah harta rampasan perang 
atau ghanimah, seperti tersebut di dalam (IS. Al- 
Anfal (8J: 1, Yas 'alinaka 'anil- I-anfali, gi gulil-anfalu lillah 
war-rasdl (Ja 315 & “Yi 5 JW aa RI Ni 
- Mereka bertanya kepadamu tentang rampasan 
perang, katakanlah: Rampasan perang itu untuk 
Allah dan Rasul). Ayat ini merupakan jawaban 
terhadap pertanyaan para sahabat tentang 
pembagian harta rampasan perang dalam 
perang Badar. Ia dinamai anfdl karena kaum 
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Muslim memperoleh keutamaan tambahan 
dengan ghanimah tersebut dibanding dengan 
umat yang lain, yang tidak halal menerimanya. 
Ghanimah adalah pemberian dari Allah sebagai 
tambahan atas pahala akhirat karena jihad 
(peperangan) itu. 

Kata al-anfal juga digunakan sebagai nama 
surah, yaitu surah ke-8. Surah itu terdiri dari 75 
ayat. Menurut An-Nawawi, ayatnya berjumlah 
76 dan termasuk kelompok ayat Madaniyyah, 
kecuali ayat YA ayyuhda an- nabiyy hasbuka Allah wa 
manit-taba'aka minal-mu'minin (Di atas LM Ck 
Lai Ip BIS 13 ), yang mencakup 1.130 
kata dan 5294 huruf. Disebut OS. Al-Anfal f8| 
karena kata itu terdapat dalam permulaan ayat 
ini, selain berisi kajian tentang rampasan dan 
hal-hal yang berhubungan dengan penerapan 
menonjol di dalam surah ini. Menurut Ibnu 
Abbas, surah ini diturunkan berkenaan dengan 
perang Badar Kubra yang terjadi pada tahun 
kedua Hijrah. « Ahmad Rofig « 


NAFKHAH (155 ) 

Nafkhah adalah bentuk mashdar kata nafakha — 
yanfukhu (is — && ), turunan dari huruf nfin, f4, 
dan khai memiliki dua makna denotatif, yaitu 
'tiup' dan 'tinggi'. Dari makna pertama, 'tiup', 
berkembang menjadi 'menghidupkan' karena 
meniupkan ruh di dalam tubuhnya: 'bersemi' 
(musim) karena tanaman serentak tumbuh 
disebabkan oleh tiupan ruh Tuhan di musim 
semi: 'gemuk karena seolah-olah telah ditiupkan 
udara di dalam tubuhnya, sehingga mem- 
bengkak: dan 'memompa' karena meniupkan 
atau mengisi udara. Adapun makna kedua, 
'tinggi berkembang menjadi, antara lain “bukit' 
karena tanahnya tinggi dan 'sombong' karena 
merasa dirinya paling tinggi. 

Di dalam Al-Our'an, kata nafkhah dan 
pecahannya berulang dua puluh kali dan nafkhah 
sendiri terulang satu kali. Bentuk lainnya adalah 
bentuk perintah unfukhi (141 - tiupkanlah 
kalian) satu kali: sebelas kal di di dalam bentuk 
kata kerja pasif nufikha/yunfakhu ( Ha li 2 — telah/ 
sedang ditiupkan), dan tujuh kali di dalam 
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bentuk kata kerja aktif nafakha/anfakha/tanfukhu 
( A5 ANA - telah/sedang meniupkan). 

Kata nafkhah (155 ) yang terdapat di dalam 
OS. Al-Haggah |69J: 13 diikuti dengan kata 
wahidah (53, - satu) menjadi nafkhah wahidah 
(32—t, isa - tiupan satu kali). Kata nafkhah di 
dalam ayat itu digunakan berkaitan dengan Hari 
Kiamat. Maksudnya adalah tiupan sangkakala 
yang pertama pada waktu itu menyebabkan 
alam semesta menjadi hancur. Ibnu Katsir 
menafsirkan bahwa di dalam ayat itu, Allah 
memberitakan tentang keadaan yang menakut- 
kan pada Hari Kiamat yang diawali dengan 
mengembuskan ketakutan, kemudian meng- 
embuskan kematian setiap apa yang ada di langit 
dan di bumi. Setelah itu, ditiupkan sangkakala 
pertanda Hari Kiamat yang diikuti dengan pem- 
bangkitan dan pengumpulan seluruh manusia. 
Tiupan sangkakala di dalam ayat itu, kata Al- 
Ourthubi, merupakan tiupan terakhir. Sementa- 
ra Ibnu Abbas mengatakan bahwa tiupan 
sangkakala di dalam ayat tersebut adalah tiupan 
sangkakala yang pertama, tidak ada yang tinggal 
kecuali meninggal, baik yang ada di langit 
maupun di bumi. 

Kata nafkhah dan pecahannya disebutkan 
sepuluh kali bergandengan dengan kata ash-shiir 
(,& - sangkakala) dan lima kali bersamaan 
dengan kata ar-rih (-)- ruh). Kata nafkhah atau 
pecahannya yang bergandengan dengan kata ash- 
shiir selalu berkaitan dengan Hari Kiamat. Ada yang 
berpendapat, yang dimaksud dengan ash-shiir 
adalah 'bentuk atau 'ciptaan', yakni bentuk jamak 
dari kata ash-shirah (37,21 - bentuk). Namun, 
pendapat ini menyalahi haditsNabi saw. yang 
diriwayatkan oleh Imam Muslim yang me- 
nyatakan bahwa “ash-shiir adalah terompet yang ditiup 
oleh malaikat Israfil. Malaikat Israfil dua kali meniup 
terompetnya, yang pertama akan mematikan semua makhluk 
dan tiupan yang kedua akan membangkitkan semua manusia 
(HR. Muslim dari riwayat Amr). Hal ini senada 
dengan firman Allah swt. di dalam OS. Az-Zumar 
(89): 68. Pada tiupan sangkakala yang pertama, 
semua yang ada di langit dan di bumi terkejut, 
kecuali yang dikehendaki Allah, seperti dinyatakan 
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di dalam OS. Al-Naml (27): 87. Pada tiupan 
sangkakala yang kedua, semua manusia, baik yang 
taat maupun yang ingkar, akan dikumpulkan, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Al-Kahfi (18: 99: 
mereka datang secara berbondong-bondong 
menghadap Allah swt. untuk mempertanggung- 
jawabkan perbuatannya, seperti dinyatakan di 
dalam OS. An-Naba' (78): 18 dan OS. Yasin (36): 51. 
Orang-orang yang berdosa ketika itu juga di- 
kumpulkan dengan muka muram, seperti di dalam 
OS. Thaha (20): 102. Ketika itu, tidak ada lagi yang 
memerhatikan pertalian nasab dan saling memer- 
dulikan, OS. Al-Mu'minin (23J: 101. Itulah hari yang 
dijanjikan Allah swt. yang pasti akan terjadi, OS. 
Oaf (50): 20. 

Adapun kata nafkhah dan pecahannya yang 
disebut bersamaan dengan kata ar-riih (-) 
berkaitan dengan penciptaan manusia, yaitu 
ketika Allah swt. meniupkan ruh ke dalam diri 
manusia (Adam as.) dan proses lahirnya Nabi 
Isa as. Ketika telah selesai menciptakan tubuh 
Nabi Adam as. dari unsur tanah liat yang kering 
dengan sempurna, Allah swt. meniupkan ruh 
ciptaan-Nya ke dalam tubuh tersebut. Lalu, 
Allah memerintahkan kepada sekalian malaikat 
untuk tunduk menghormati Adam (OS. Al-Hijr 
(15): 29 dan OS. Shad (38): 72). Setelah ditiupkan 
ruh, Allah lalu melengkapinya dengan akal 
pikiran, yaitu melalui pendengaran untuk men- 
dapatkan informasi, penglihatan untuk me- 
nambah wawasan berpikir, dan hati untuk 
menerima keimanan, seperti di dalam (IS. As- 
Sajadah (32): 9. Di dalam OS. Al-Anbiya (21): 91 
dan OS. At-Tahrim (66): 12, kata nafkhah ber- 
kaitan dengan penciptaan Nabi Isa as. dalam 
tubuh Maryam, seorang wanita salehah yang 
selalu menjaga kehormatan. Dalam dua ayat 
tersebut, pelaku kata kerja nafakhah adalah kata 
ganti pertama jamak pula, yakni nafakhnd (( 
- kami meniupkan) dan kata rih disandarkan 
kepada kata ganti pertama jamak pula, yaitu 
"Ohin@ (&-', ruh kami). Penggunaan kata ganti 
'kami untuk perbuatan Allah, menurut para 
mufasirin, menunjukkan adanya keterlibatan 
pihak lain, malaikat Jibril.. 
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Di dalam OS. Ali Imran (81: 49 dan OS. Al- 
MS 'idah (5): 10, kata unfukh ( za - tiupkanlah) 
dan tanfukhu ( (ai kamu meniupkan) digunakan 
berkaitan dengan Nabi Isa as., yaitu mukjizat 
yang diberikan Allah kepadanya dengan ke- 
mampuan menghidupkan burung yang terbuat 
dari tanah dengan izin Allah dengan meniup- 
kan udara pada patung yang telah dibentuknya 
dan mukjizat lainnya, seperti menyembuhkan 
penyakit lepra, menumbuhkan penyakit buta 
bawaan dan sebagainya. 

Kata unfukhi (“41 - tiupkanlah) di dalam 
OS. Al-Kahfi (18): 96 digunakan berkaitan dengan 
kisah Zulkarnain. Di dalam kisah tersebut, 
Zulkarnain bertemu dengan suatu kaum yang 
agak sulit dimengerti pembicaraannya. Kaum 
tersebut meminta Zulkarnain agar membuatkan 
benteng yang dapat memisahkan mereka dengan 
Ya'juj dan Ma'juj yang selalu mengganggu 
manusia dan berbuat kerusakan di muka bumi. 
Kemudian Zulkarnain meminta mereka untuk 
mempersiapkan potongan-potongan besi setinggi 
gunung. Setelah itu, Zulkarnain memerintahkan 
mereka menyalakan api untuk membakar besi- 
besi itu dan setelah membara, dituangkanlah 
cairan tembaga yang dapat merekatkan potong- 
an-potongan besi itu. Maka, selamatlah seluruh 
penduduk negeri itu dari gangguan Ya'juj dan 
Ma juj. & Arifuddin Ahmad & 


NAFS (yi) 

Kata nafs (xi ) dengan segala bentuknya 
terulang 313 kali di dalam Al-Our'an. Sebanyak 
72 kali di antaranya disebut di dalam bentuk nafs 
(1 ) yang berdiri sendiri. 

Secara bahasa, kata nafs ( .&' ) berasal dari 
kata nafasa (:.x& ) yang berarti 'bernafas', Artinya 
nafas keluar dari rongga. Belakangan, arti kata 
tersebut berkembang sehingga ditemukan arti- 
arti yang beraneka ragam seperti 'meng- 
hilangkan', 'melahirkan', 'bernafas', 'jiwa', 'ruh', 
'darah', 'manusia', 'diri', dan “hakikat. Namun, 
keanekaragaman arti itu tidak menghilangkan 
arti asalnya, misalnya ungkapan bahwa Allah 
menghilangkan kesulitan dari seseorang digam- 
barkan dengan ungkapan naffasa Allah kurbatahu 
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(&S &.& ) karena kesulitan seseorang itu 
hilang bagaikan embusan nafasnya. An-nafs juga 
diartikan sebagai 'darah' karena bila darah 
sudah tidak beredar lagi di badan, dengan 
sendirinya nafasnya hilang. Wanita yang sedang 
haid dinamakan an-nufasa' (« ..& ) karena ketika 
itu ia mengeluarkan darah sehingga kalimat 
nafisatil-mar'atu ghulaman (C6 #4 Lai ) diarti- 
kan sebagai 'wanita itu melahirkan. Demikian 
juga 'jiwa' atau 'ruh' disebut nafs (|. ) karena 
bila jiwa sebagai daya penggerak hilang, dengan 
sendirinya nafas juga hilang. Semua yang 
dijelaskan di atas merupakan arti dari segi ke- 
bahasaan. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang menyebut kata 
nafs (»x& ) dan anfus (4!) menunjukkan 
bermacam-macam pengertian, di antaranya 
(a) Berarti “hati', yaitu salah satu komponen 

terpenting di dalam diri manusia sebagai daya 
penggerak emosi dan rasa, seperti di dalam 
OS. Al-Isra' (17): 25, Rabbukum a'lamu bima fi 
nufasikum (Ku, 3 Us 41 565 » Tuhanmu 
lebih mengetahui apa yang ada di dalam 
hatimu). 

(b) Berarti 'jenis' atau species, seperti di dalam OS. 
At-Taubah (9J: 128, Lagad ja'akum rasilun min 
anfusikum (amis ya Sg ii Kd Se- 
sungguhnya telah datang kepadamu seorang 
rasul dari kalanganmu sendiri). 

(c) Berarti 'nafsu', yaitu daya yang meng- 

gerakkan manusia untuk memiliki keinginan/ 
kemauan, seperti di dalam OS. Yiisuf (12): 53, 
HA AL SUN ANT Gak kep Us 
(Wamadubarri'u nafsi innan nafsa la'ammdiratun bis- 
sD' illa m4 rahima rabbi) 
Dan aku tidak membebaskan diriku Idari kesalahan- 
kesalahan) karena sesungguhnya nafsu itu selalu 
menyuruh kepada kejahatan, kecuali nafsu yang 
diberi rahmat oleh Tuhanku). 

(d) Melambangkan arti 'jiwa' atau 'ruh', yakni 
daya penggerak hidup manusia, seperti di 
dalam OS. Ali Imran (3): 145: wa m4 kana li 
nafsin an tamita illa bi idzni Allah 
( Aa ok TI Saga at aa Da L3 - Jiwa se- 
seorang tidak akan mati kecuali dengan izin 
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Allah), dan Ayat 185: kullu nafsin dzd'igatul- 
mauti ( sai “3 P3 E- Setiap yang berjiwa 
itu merasakan kematian). 

(e) Menunjukkan 'totalitas manusia', yaitu diri 
manusia, lahir dan batin, sebagaimana 
tersebut di dalam OS. Al-Ma#'idah (5J: 32, 
F3 KA PN GAS mk jk US Buya 

Boat ali Ge Till Uta 333 Urat 
(Man gatala nafsan bi ghairi nafsin au fasadan fil- 
ardhi fa ka'annama gatalan-nisa jami'a wa man 
ahyaha fa kaannamd ahyan nisa jami'a) 
Barangsiapa membunuh seorang manusia bukan 
karena orang itu membunuh orang lain atau bukan 
karena melakukan kerusakan di muka bumi maka 
seakan-akan ia telah membunuh manusia seluruhnya, 
dan barangsiapa memelihara kehidupan seseorang 
maka seakan-akan ia memelihara kehidupan seluruh 
manusia. 

(f) Kata nafs juga digunakan untuk menunjuk 
kepada 'diri Tuhan', seperti di dalam OS. Al- 
An'am (6): 12, kataba 'ald nafsihir-rahmah 
(SIT uks Je CS - Allah mewajibkan atas 
diri-Nya menganugerahkan rahmat). 

Secara umum—jika dikaitkan dengan 
pembicaraan manusia—kata nafs menunjuk 
kepada sisi dalam manusia yang berpotensi baik 
dan buruk. 

Di dalam pandangan Al-Our'an nafs (ii ) 
diciptakan Allah dalam keadaan sempurna 
untuk berfungsi menampung serta mendorong 
manusia berbuat kebaikan dan keburukan, dan 
karena itu, sisi dalam manusia inilah yang oleh 
Al-Our'an dianjurkan untuk diberi perhatian 
lebih besar. 

Di sisi lain terlihat perbedaan kata nafs 
((— ) menurut Al-Our'an dengan terminologi 
Shifi. Oleh Al-Ousyairi di dalam risalahnya 
dinyatakan bahwa, “Nafs dalam pengertian kaum 
Sufi adalah sesuatu yang melahirkan sifat tercela 
dan perilaku buruk.” 

Walaupun Al-Our'an menegaskan bahwa 
nafs (xi ) berpotensi positif dan negatif, 
diperoleh pula isyarat bahwa pada hakikatnya 
potensi positif manusia lebih kuat dari potensi 
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negatifnya. Hanya saja daya tarik keburukan 
lebih kuat daripada daya tarik kebaikan. Oleh 
karena itu, manusia dituntut agar memelihara 
kesucian nafsu dan tidak mengotorinya (OS. Asy- 
Syams (91): 9-10). 

Di sisi lain diperoleh pula isyarat bahwa nafs 
merupakan wadah. Firman Allah di dalam OS. 
Ar-Ra'd (13): 11 yang mengatakan bahwa Innallah 
la yughayyiru ma bi gaumin hatta yughayyira ma bi 
anfusihim ( ato Dare G3 aga Laku Y Si SL 
- Allah tidak mengubah nasib suatu kaum sampai 
mereka mengubah apa yang terdapat di dalam 
anfus (diri mereka), adalah mengisyaratkan hal 
tersebut. Apa yang terdapat di dalam nafs, di 
dalam konteks ayat ini, adalah ide dan kemauan 
yang keras. Ini berarti nafs (ix ) dapat me- 
nampung kedua hal tersebut. Ide dan kemauan 
anggota-anggota dalam suatu masyarakat dapat 
mengubah nasib masyarakat tersebut. 

Akan tetapi, bukan hanya ide dan kemauan 
yang ditampung oleh nafs. Di dalamnya juga 
terdapat 'nurani'. Inilah yang menyebabkan 
manusia menyesali perbuatannya, merasa 
berdosa atas kesalahan-kesalahannya. Isyarat 
tentang adanya nurani di dalam nafs manusia 
dikemukakan Al-Our'an antara lain di dalam OS. 
Al-Oiyamah (75): 13-14, 

bana ot Je Gps Ji GA AS La Aga ca 
(Yunabba'ul-insanu yauma'idzin bima gaddama wa 
akhkhara, balil-insGnu 'ala nafsihi bashirah) 

“Pada hari itu kepada manusia diberikan apa yang telah 
diperbuat dan apa yang dilalaikannya, bahkan manusia 
itu menjadi saksi atas dirinya sendiri.” 
& A. Rahman Ritonga & 


NAHA (&) 

Kata naha (3 «& )adalah bentuk fi'11 madhi, bentuk 
mudhiri'-nya adalah yanhA ( «: ), dan mashdar-nya 
adalah nahyan (Cg: ). Dalam Al-Our'an, kata nahd 
(«& ) dan kata-kata lain yang seakar dengannya 
disebut 56 kali. Kata nahy (,« ) pada mulanya 
berarti 'batas akhir'. Dari sini lahir kata nihayah 
(2tp) yang berarti 'akhir sesuatu' karena bila 
sesuatu berakhir maka ia telah mencapai 
batasnya. Dari sini pula kata nahd ( & ) mengan- 
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dung arti "melarang supaya tidak melampaui 
batas'. 

Kata nahy («& ) berarti “larangan dari/ 
terhadap sesuatu' karena bila itu diindahkan 
maka seseorang berhenti pada batas. 

Kata nahi ((&) digunakan dengan arti 
'menahan diri dari hawa nafsu tersebut di dalam 
OS. An-Nazi'at (79): 40-41: 


-a72t 


HA gai IP AI 3 AI Pan Ob ja ar 


SI Ga 
(Wa ammi man khdfa magama rabbihi wa nahan-nafsa 
'anil-hawa fa innal-jannata hiyal-ma'wa) 

Adapun orang-orang yang takut kepada kebesaran 
Tuhannya dan menahan diri dari keinginan hawa 
nafsunya, sesungguhnya surgalah tempat tinggalnya. 


Ini semakna dengan pengertian bahasa 
karena menahan diri artinya dirinya dilarang 
untuk memenuhi keinginan hawa nafsunya. Kata 
nahd ( & ) digunakan untuk menjelaskan segala 
macam bentuk larangan Allah dan Rasul-Nya. 
Karena itu, larangan hendaklah dijauhi, se- 
bagaimana dinyatakan di dalam OS. Al-Hasyr 
(591: 7, Wa m4 atakumur-rasilu ja, khudzihu wa ma 
nahikum 'anhu fantahi (« TN Pena TI KE C3 
26 As IG L3 - Apa yang diberikan rasul 
kepadamu maka terimalah dan apa yang di- 
larangnya bagimu maka tinggalkanlah). 

Kata nahd(& ) digunakan oleh setan ketika 
membujuk Adam as. dan Hawa. Setan mengata- 
kan, bahwa Allah tidak melarang kamu untuk 
mendekati pohon itu. OS. Al-A'raf (7): 20 
menyebutkan: 


ES OI) SANI okh GP UK UK L UG, 
ai aa ES ush 


(Wa gala md nahdkuma rabbukuma 'an hadzihisy- 
syajarati illd an takind malakaini au taking minal- 
khalidin) 

“Dan (setan) berkata: “Tuhanmu tidak melarangmu dari 
mendekati pohon ini melainkan supaya kamu berdua tidak 
menjadi malaikat atau tidak menjadi orang yang kekal 
(di dalam surga).” 


Di dalam bentuk anha, kata itu digunakan 


Naha 


untuk menjelaskan sikap Nabi Syuaib bahwa ia 
tidak akan mengerjakan sesuatu yang telah ia 
larang bagi kaumnya (OS. Hud (11): 88). Demikian 
juga sikap kaum Nabi Shaleh as. yang me- 
pertanyakan apakah Shaleh melarang kaumnya 
untuk menyembah apa yang disembah bapak- 
bapak mereka (OS. Hud (111: 62). 

Kata nahd (& ) digunakan untuk menjelas- 
kan bahwa shalat dapat mencegah seseorang 
melakukan perbuatan keji dan mungkar. Di dalam 
OS. Al-“Ankabit (29): 45, dinyatakan: 


Kear Usai Sg AS Salad LI KTA Pur 
(Wa agimish-shalata innash-shalita tanhd 'anil-fahsya'i 
wal-munkar) 

“Dan dirikanlah shalat, sesungguhnya shalat itu 
mencegah perbuatan keji dan mungkar.” 


Demikian itu karena shalat diharapkan 
dapat menimbulkan kesadaran akan kehadiran 
Ilahi: kesadaran itulah yang berfungsi melarang/ 
mencegah perbuatan mungkar. Menurut Al- 
Ashfahani, larangan bisa dengan isyarat tangan, 
lisan, atau hati. 

Objek larangan tersebut menggunakan 
kata naha (4 ), misalnya menuruti keinginan 
hawa nafsu, mendekati pohon untuk Adam dan 
Hawa, melakukan segala bentuk perbuatan yang 
keji dan mungkar, menyembah sesembahan 
orang musyrik, berbohong, dan memakan 
makanan yang haram, seperti di dalam OS. Al- 
M4'idah (5): 63, 


» 2 .z »' Laba, 8 ge Ie ot 
A3 SY IP op NG LI aa ID 
ERA II 


(Lau IG yanhahumur-rabbiniyyan wal-ahbiru 'an 
gaulihimul-itsma wa aklihimus-suht) 
“Mengapa tokoh-tokoh mereka dan para pendeta mereka 
tidak melarang mereka mengucapkan perkataan bohong 
dan memakan yang haram?, mengambil atau memakan 
riba.” 
Seperti di dalam OS. an-Nisa' (4J: 161, 

Jail ya Opal abis 51k 385 Ip manah 
(Wa akhdzihimur-riba wa gad Nihi “anhu wa aklihim 
amwalan-nisi bi al-bithil) 
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“Dan karena mereka memakan riba, padahal, 
sesungguhnya mereka telah dilarang melakukannya, dan 
karena mereka memakan harta orang lain dengan cara 
yang batil.” 


dan melakukan semua jenis dosa besar, seperti 
di dalam OS. an-Nisa' (4l: 31, 


PIL Ke 5 ob A5 Ip Oo 


(In tajtanibd kabd'ira m4 tunhauna 'anhu nukaffir 
'ankum sayyi'atikum wa nudkhilkum mudkhalan 
kariman) 

“Tika kamu menjauhi dosa-dosa besar di antara hal-hal 
yang dilarang bagimu, niscaya Kami menghapuskan 
kejelekan-kejelekanmu (dosa-dosa kecil), dan Kami 
memasukkanmu ke tempat yang mulia (surga).” 


Menjauhi tindak kemungkaran merupakan 
salah satu petunjuk bahwa orang-orang yang 
beriman akan memperoleh kebahagiaan dan 
kemenangan yang besar. Di dalam OS. At-Taubah 
(91: 112 dinyatakan: 


Sapa Sayiadi Tn Lori 
LG AA Oya Landa TK 
Sae a13 hi Uya Lau yk 
(At-taibiunal “Abidinal hamidiinas-s@'ihinar-raki Onas- 
sajidinal-Gmiriina bil-ma'rafi wan ndhina 'anil-munkari 
wal-hdfizhiina li hududillah wa basyyiril-mu'minin) 
“Mereka itu adalah orang-orang yang bertaubat, yang 
beribadat, yang memuji Allah, yang melawat (menuntut 
ilmu dan berjihad, yang ruku', yang sujud, yang 
menyuruh berbuat baik dan mencegah berbuat mungkar, 
dan yang memelihara hukum-hukum Allah. Maka berikan 
kabar gembira kepada orang-orang yang beriman itu.” 


al 


N 


“ 


Di dalam bentuk intahi-yantahi-intiha' 
(251 — ki — 3), kata itu digunakan dengan 
arti 'berhenti' atau “mengakhiri melakukan 
larangan-larangan yang pernah dikerjakan', 
seperti jika orang kafir itu berhenti dari ke- 
kafirannya maka akan diampuni segala dosa- 
dosa mereka, OS. an-Nisa' (4): 171, intahd khairan 
lakum ( aa (25 1,421 — berhentilah (karena itu| 
lebih baik bagimu): OS. Al-MS'idah (51:73, 
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9.375 ea Ia s.. EN er OTR 3 
ea NS TANI ES Tojakh US Iya HI Os 
Bl 2S 


(Wa in lam yantahi 'amma yagilina layamassannal- 
ladzina kafari minhum 'adzabun alim) 

“Jika mereka tidak berhenti dari apa yang mereka katakan 
itu, pasti orang-orang yang kafir di antara mereka itu 
akan ditimpa siksaan yang pedih.” 


Intahi (45!) di dalam bentuk perintah, kata 
itu berarti 'tinggalkanlah', seperti di dalam OS. 
Al-Hasyr (59): 7, Wa ma atakumur-rasilu fakhudzidhu 
wa m4 nahikum 'anhu fantahd (UyL91 KEL U3 
I2G Ke Kg 3 sis3 - Apa yang diberikan 
Rasul kepadamu ambillah dan apa yang di- 
larangnya bagimu maka tinggalkanlah). 

Kata an-nuha ( AD ), bentuk jamak dari an- 
nuhyah ( 4 ), di dalam Al-Our'an disebut dua 
kali, yaitu di dalam OS. Thaha (20): 54 dan 128, 
artinya 'akal'. Disebut nuhd (,& ) karena akal 
pikiran yang jernih dapat mencegah dari ke- 
burukan. Ulin-nuha ( SA s 1) adalah orang- 
orang yang memunyai akal, yang dapat me- 
manfaatkan karunia Allah, di antaranya makan 
buah-buahan dan menggembalakan hewan 
ternak, dan sanggup memahami peristiwa 
sejarah masa lalu, sedangkan al-muntaha ( pa ) 
secara harfiah kata itu berarti 'paling akhir', 
dapat juga diartikan 'kesudahan dari segala 
sesuatu . Dinyatakan di dalam OS. an-Najm (53): 
42, Wa anna ild rabbikal-muntaha (1241 ats Jl 55 
- Bahwa kepada Tuhanmulah kesudahan fsegala 
sesuatu)): OS. an-Nazi'at (79): 44, Ila rabbika 
muntahahA, (Vga S5 Jj - kepada Tuhanmulah 
dikembalikan kesudahannya). Penggunaannya 
di dalam Al-Our'an ditambah kata sidrah (35. ), 
menjadi sidratul-muntahi ( SA saw ), yaitu 
tempat yang paling tinggi di atas langit ke tujuh, 
yang telah dikunjungi Nabi Muhammad saw. 
ketika melakukan mi'rdj. Yang dimaksud mi'rdj 
adalah naiknya Nabi dari Al-Masjid Al-Agsa di 
Palestina “menghadap” Allah, untuk menerima 
wahyu shalat fardhu lima waktu. 

Kata muntahun (0452) diartikan sebagai 
“perintah untuk berhenti', kaitannya dengan 


694 


Nahar 


mengikuti perbuatan setan, seperti permusuhan 
dan kebencian akibat minum khamar dan 
berjudi, sehingga lupa, tidak mengingat Allah. 
Dinyatakan di dalam OS. Al-MS'idah J5): 91, fa 
hal antum muntahin (»y4 Pai J3 — maka ber- 
hentilah kamu (dari melakukan itu)). Di dalam 
bentuk kata kerja, yantahi (««& ), digunakan 
untuk menggambarkan orang-orang munafik 
yang tidak menghentikan penyakit di dalam hati 
mereka dan menyebarkan kabar bohong, seperti 
di dalam OS. Al-Ahzab (33): 60, 


Hah mad 9 Dl Ojkasl tg JD ud 
LEE ag DAA aa 9 Sonkani 
(La'in lam yantahil-munffigina wal ladzina fi gulabihim 
maradhun wal-murjifina fil-madinati lanughriyannaka 
bihim tsumma Ia yujawirinaka fiha illa galila) 

Jika orang-orang munafik, orang-orang yang berpenyakit 
di dalam hatinya, dan orang-orang yang menyebarkan 
kabar bohong di kota Madinah itu tidak berhenti Idari 
menyakitimul, niscaya Kami perintahkan untuk 
memerangi mereka, kemudian mereka tidak menjadi 
tetanggamu kecuali di dalam waktu yang sebentar. 
& Ahmad Rofig & 


NAHAR (6) 

Nahar ( ) yang berasal dari akar kata nahara — 
yanhuru —nahran (Yi —'45 — & ) diartikan dengan 
'ad-dam' (3) yang bermakna 'darah', 'mengalir', 
'menyembur', "memancar '. Nghar di sini diartikan 
sebagai 'tempat mengalirnya air yang melimpah'. 
Semua yang mengalir banyak dapat dikatakan 
nahara ("4 atau istanhara (“45x ). 

Kata nahar di dalam bentuk isim makan, al- 
manhar (453 ) berarti 'satu tempat di sungai yang 
digali atau dilobangi oleh air'. Jadi al-manhar (453) 
di sini berarti lubang yang tembus di dalam 
benteng yang airnya mengalir' seperti kalau orang 
Arab berkata: hafartu bi'ran hatta naharahu 
mendapatkan airnya). Nahar dari segi bahasa 
memunyai banyak makna, seperti dalam bentuk 
an-nahir (42 )bermakna 'as-sa'ah (5 keluasan) 
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karena serupa dengan luasnya air. 

Di dalam bentuk mashdar, nahrun (& ) yang 
sama dengan an-nahir (3) memunyai arti 
“waktu tersebarnya cahaya . Menurut syara ialah 
antara terbitnya matahari sampai terbenamnya 
matahari. Adapun di dalam bentuk nahir (4) 
diartikan dengan 'siang yang amat terang' dan 
juga dapat berarti 'thuli 'ul-fajri' ( Ah £ sb fajar 
menyingsing). 

Nahar dalam bentuk al-intihar (45 ) berarti 
'pengusiran' atau 'penolakan'. Selain arti tersebut 
di atas nahar di dalam bentuk an-nahur (451) 
dapat berarti 'awan yang mengandung air', 
'burung hantu jantan', 'unta yang deras menga- 
lir air susunya. 

Di dalam bentuk nahariyy (5,4) dapat 
berarti 'siang hari yang amat terang' atau di 
dalam bentuk nuhir (4 ) berarti 'anak sungai'. 

Kata nahar dengan berbagai bentuknya 
terdapat 113 kali di dalam Al-Our'an. Namun, 
yang paling banyak digunakan adalah nahar di 
dalam arti 'sungai' dan 'siang hari'. Untuk lebih 
jelasnya dapat dilihat contoh penggunaannya di 
dalam Al-Our'an antara lain sebagai berikut: 
1. Nahar di dalam arti 'siang'. Seperti yang 

terdapat antara lain di dalam OS. Al- 
Muzzammil (73): 7. Ayat ini memberitahu- 
kan kepada Muhammad saw. agar dapat 
membedakan antara suasana melakukan 
ibadah pada siang hari dan pada malam hari, 
saat ketenangan jiwa bermunajat kepada 
Tuhan, menghendaki kebebasan pikiran, 
sedangkan kesibukan yang terdapat pada 
siang hari membuat perhatian Muhammad 
saw. tidak dapat berpusat menjalankan 
risalah tuhannya. Selanjutnya dijelaskan di 
dalam ayat 20 surah yang sama, yakni Allah 
memberi keringanan kepada hambanya 
dengan tidak mewajibkan shalat tahajjud 
sepanjang 2/3 malam atau 1/2 atau 1/3-nya. 
Di sini diberitahu bahwa pada hakikatnya 
hanya Allah sendiri Yang Maha Mengetahui 
secara pasti tentang pembagian waktu antara 
malam dan siang. Demikian pula di dalam OS. 
Al-Furgan (25): 47, Allah menyebutkan 
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kekuasaannya yang menjadikan siang untuk 
berusaha dan malam untuk beristirahat 
sebagai perumpamaan bagi manusia setelah 
melaksanakan masa hidupnya di dunia ini 
akan dibangkitkan kembali setelah matinya 
untuk diadili tentang segala apa yang mereka 
kerjakan selama hidupnya di dunia ini. 
Menurut Muhammad Abduh di dalam Tafsir 
Al-Manir, kata nahar di dalam ayat tersebut 
adalah siang karena diawali dengan kata al- 
lai (ylu ). 

2. Nahar dalam makna 'mencegah' atau 'meng- 
hardik dapat dilihat seperti di dalam OS. Al- 
Isra (17): 23, yakni tentang perlakuan kepada 
kedua orang tua yang tidak boleh, sekalipun 
hanya mengatakan “ah”, sebagai pencegahan 
agar tidak berbuat kasar terhadap mereka. 
Oleh karena itu, ada lima hal yang perlu 
diperhatikan dalam perlakuan terhadap 
keduanya, yaitu: 

a. Jangan jengkel terhadap apa saja per- 
lakuannya, tetapi hadapilah dengan 
penuh kesabaran. 


b. Jangan menyusahkan keduanya dengan 
suatu perkataan yang membuat mereka 
tersinggung atau sakit hati (dilarang 
menampakkan kejemuan). 


c. Ucapkanlah dengan ucapan yang baik 
dibarengi dengan rasa hormat yang 
mengagungkan. 

d. Bersikap tawadhu dan merendah diri 
menghadapinya. 

e. Hendaklah selalu berdoa agar keduanya 
mendapat rahmat dan belas kasih Allah 
sebagaimana rasa belas kasihan mereka 
kepada anaknya. 

Demikian pula kata nahar di dalam OS. Adh- 
Dhuha (93): 10 yang menjelaskan tentang 
larangan menghardik orang yang meminta 
belas kasihan seperti orang yang menghadapi 
problema yang tidak mampu dipecahkannya 
sendiri. 

3. Nahr di dalam makna 'sungai' seperti yang 
terdapat di dalam OS. Al-Bagarah (2): 249. 
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Nahar di sini berarti sungai yang terletak di 
antara Palestina dan Yordania, sebuah sungai 
yang digunakan untuk menguji pasukan 
Thalut dengan tentaranya yang sedang 
menuju medan perang dengan melintasi 
gurun sahara yang sangat panas untuk 
melawan orang-orang Amalek. Ujian Tuhan 
dengan kehausan yang dihadapkan dengan 
sungai mengalir yang sedang dilintasinya, 
untuk melihat siapa di antara pasukan yang 
paling bertahan. 

4. Nahar di dalam arti 'jenis', 'macam', 'ragam' 
atau 'luas', menurut Thabathabai, berarti 
'was'ah' (254 yatau 'as-sd'ah' (64 )- 

Dengan memerhatikan makna mufradat dan 
makna penggunaannya di dalam Al-Our'an 
maka kata nahar dapat dipahami bahwa dalam 
berbagai bentuknya yang sesuai dengan konteks 
ayatnya, lebih banyak menggunakan makna 
siang hari yang merupakan pasangan dari 
malam hari. Dan siang hari untuk berusaha 
mencari penghidupan. Selanjutnya arti 'sungai 
yang mengalir', merupakan gambaran yang 
diberikan oleh Allah swt. berupa nikmat untuk 
hamba-Nya baik di dunia maupun akhirat, 
terutama bagi hamba yang dapat memanfaat- 
kan waktu siang dan malam dengan sebaik- 

baiknya. Selain itu terdapat pula makna nahar di 

dalam Al-Our'an seperti: “pelarangan meng- 

hardik dan menolak secara kasar terutama 
kepada kedua orang tua dan sesama hamba yang 
mengharapkan pertolongan”. & Nurnaningsih 


NAHB (5) 

Kata nahb (5 ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu nin — hd — bi. Menurut 
Ibnu Faris, akar kata tersebut mengandung dua 
makna pokok. Pertama, menunjuk pada makna 
nazar dan hal-hal yang sangat penting yang 
memerlukan kewaspadaan dan perhatian. 
Kedua, menunjuk pada tangisan, ada yang 
mengkhususkan pada tangisan yang keras. Dari 
makna pertama, lahir makna-makna seperti 
janji, kebutuhan, petunjuk, mati, cepat, waktu, 
batuk, dan sebagainya. 
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Kata nahb (5) di dalam Al-Our'an 
terdapat satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Ahzib 
(33): 23. Penggunaannya didahului oleh fi1, gadha 
(kxs) dan menjadi maf'Ol bih dari fil tersebut, 
gadha nahbahi («55 as - menunaikan janjinya). 
Rangkaian kata itu sudah menjadi semacam 
idiom atau sebuah ungkapan yang menunjuk 
pada arti 'mati' yang asalnya dari janji prajurit 
untuk bertempur sampai mati, maka jika ia mati 
di dalam pertempuran dikatakan kepadanya 
gadhd nahbahi (Si «as — ia telah menunaikan 
janjinya), ada juga yang mengatakan, makna asal 
kata nahba di situ adalah waktu atau ajal 
sehingga rangkaian itu diartikan ia telah 
menghabiskan waktunya atau ajalnya telah 
sampai, ada lagi yang mengatakan makna nahb 
di situ adalah mati itu sendiri. Yang jelas mereka 
semua sepakat bahwa rangkaian itu berarti mati 
atau syahid. Ayat itu berkaitan dengan kegigihan 
orang-orang Mukmin di dalam peperangan yang 
tidak takut mati sehingga Allah mengatakan, “Di 
antara orang-orang mukmin itu ada orang-orang yang 
telah menepati apa yang telah mereka janjikan kepada 
Allah maka di antara mereka ada yang gugur. Dan di 
antara mereka ada (pula) yang menunggu-nunggu dan 
mereka sedikit pun tidak mengubah (janjinya)” (OS. Al- 
Ahzab (33): 23). 

Di dalam salah satu hadits yang diriwayat- 
kan oleh Bukhari dari Anas bin Malik, ia berkata 
ayat tersebut turun berkenaan dengan Anas bin 
An-Nadhar. Di dalam hadits yang lain yang di- 
riwayatkan oleh Ahmad, Ibnu Abi Hatim, Muslim, 
An-Nasai, At-Tirmizi, Ibnu Jarir dari Anas bin 
Malik ra., ia berkata bahwa pamannya Anas bin 
An-Nadhar merasa menyesal tidak ikut terlibat 
di dalam perang Badar yang merupakan pepe- 
rangan Nabi yang pertama dengan orang-orang 
musyrik, lalu ia berjanji, seandainya Allah 
memberinya kesempatan ikut dalam peperangan 
berikutnya melawan orang-orang musyrik, maka 
Allah akan melihat apa yang akan ia perbuat. 
Setelah terjadi perang Uhud, ketika orang-orang 
Islam dipukul mundur, ia berkata, “ya Allah 
pantang bagi kami mundur seperti apa yang 
mereka lakukan”, kemudian dia maju dan 
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bertemu dengan Sa'ad bin Muadz ra. seorang diri, 
dia lalu berkata saya akan menemanimu, setelah 
itu baru menerjang ke tengah-tengah musuh 
hingga mati terbunuh. Muadz bercerita bahwa 
ia tidak mampu mengikuti jejaknya. Ketika di- 
temukan, di badannya terdapat lebih dari 80 
bekas sabetan pedang, tombak, dan panah 
sehingga saudara perempuannya yang bernama 
Rabi' bin Nadhar berkata, saya tidak bisa 
mengenalnya lagi kecuali ujung jarinya. Para 
sahabat berkata bahwa ayat tersebut turun atas 
peristiwa Anas bin An-Nadhar tersebut dan atas 
syuhada-syuhada yang lainnya. 

& Muhammad Wardah Agil & 


NAHL (5) 

Nahl ( J ) adalah nama dari suatu jenis 
binatang tertentu dengan sifat dan cirinya yang 
khas, yaitu “lebah” (Latin: apidae). Di samping itu, 
nah! ( J- )juga merupakan bentuk mashdar yang 
memiliki empat macam bentuk wazan dan 
masing-masing memunyai makna sendiri. 

Di antara makna-makna tersebut terdapat 
hubungan yang erat. Antara satu makna dengan 
makna yang lain tidak terpisah lepas begitu saja, 
tetapi ada benang merah yang menghubungkan. 
Suatu pemberian yang tidak mengharapkan 
imbalan adalah pemberian yang terbit dari hati 
yang tulus. Suatu usaha mengklaim suatu hak 


Lebah (An-Nahl) selalu memberikan yang terbaik bagi makhluk 
lainnya. 
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cipta adalah usaha yang ingin mendapatkan 
sesuatu tanpa memberikan imbalan. Adapun 
lebah yang berbadan halus dan kecil mem- 
berikan madunya tanpa mengharapkan imbalan 
dari yang memanfaatkan madunya itu. 

Untuk menunjuk pada pengertian 'me- 
ngakui' atau "mengklaim', menurut suatu pen- 
dapat sebagaimana yang dikutip oleh Ibnu 
Zakaria di dalam bukunya Mu 'jam Magayisil- 
Lughah, digunakan wazan ifti'al (Jus) apabila 
klaim tersebut adalah klaim positif (mengakui 
adanya hak) dan dengan wazan tafa'ul ( jet) 
apabila klaim tersebut bersifat negatif (menolak 
adanya hak). Meskipun demikian, Ibnu Zakaria 
sendiri menolak adanya perbedaan tersebut. 
Baginya, kedua wazan tersebut memunyai efek 
makna yang sama. Akan tetapi, pada umumnya, 
klaim atau pengakuan semacam ini berkenaan 
dengan hak cipta seperti hak cipta sebuah 
karangan atau gubahan. 

Kata nihlah (15) yang seasal dengan nah! 
(Jw ) oleh Al-Ashfahani diberi penjelasan 
mengenai perbedaan maknanya dengan kata 
hibah (sa). Kata nihlah, menurut Al-Ashfahani, 
adalah suatu pemberian yang berlatar belakang 
kebaikan dan penuh kesucian jiwa atau ke- 
ikhlasan hati serta tanpa mengharapkan im- 
balan materi. Oleh karena itu, lanjut Al- 
Ashfahani, nihlah lebih khusus daripada hibah 
sebab setiap nihlah pasti hibah, sedangkan hibah 
belum tentu nihlah. Sementara itu, beberapa ahli 
tafsir—di antaranya Ibnu Juraiz, Ibnu Zaid, dan 
Al-Khazin—memberi makna pada nihlah yang 
terdapat di dalam OS. An-Nisa' |4J: 4 sebagai 
'suatu kewajiban yang diberi nama khusus”, 
faridhatun musammih (3&24 Lap), sedangkan 
Oatadah mengartikannya sebagai faridhatun 
wijibah (2-1, La: p — yang wajib). | 

Di dalam Al-Our'an kata nah! dan kata lain 
yang seakar dengan itu disebut dua kali. Yang 
pertama di dalam bentuk ism al-ma'rifah (BAM ea 
- kata benda definitif) dengan bentuk an-nahl 
(J3), di dalam OS. An-Nahl (16): 68 dengan 
makna 'lebah', sedangkan yang kedua dalam 
bentuk lain, yaitu nihlah (355 ) disebut satu kali, 


Kajian Kosakat 


yaitu di dalam OS. An-Nisa' 
'pemberian'. 

Al-Our'an menggunakan istilah niklah 
(2) di dalam kaitannya dengan maskawin 
shadag (Sx ) karena pemberian maskawin oleh 
suami kepada istrinya tidak bermaksud untuk 
mendapatkan imbalan materi berupa harta 
benda. Demikian pula pemberian seorang ayah 
kepada anaknya dapat dikatakan nihlah karena 
seorang ayah dalam pemberian nafkah kepada 
anak-anaknya tidak berharap dikembalikan atau 
dibalas dengan pemberian atau balasan yang 
berupa harta benda pula. 

Al-Our'an OS. An-Nahl (16) menampilkan 
Ayat 68 dalam rangka memberikan pengajaran 
secara halus kepada manusia melalui tamsil 
(55 - matsal) bahwa Allah swt. Mahakuasa dan 
Maha Esa. Kemahakuasaan dan kemahaesaan 
Allah swt. dibuktikan dengan penciptaannya 
yang aneh dan rumit, tetapi mengandung arti 
yang tinggi, yaitu penciptaan lebah yang secara 
lahiriah lemah dan sangat sederhana. Namun, 
apabila dipelajari, ternyata lebah yang lemah 
mampu melakukan hal-hal, seperti (1) menerima 
pengajaran dan perintah Allah, wa auh4 Rabbuka 
ilan-nahl ( (Ja NIKO apa 235 ): (2) menghasilkan 
sesuatu yang baik bagi orang lain: (3) membuat 
tempat tinggal yang teratur, dan (4) memunyai 
pimpinan yang dipatuhi (mau mematuhi 
pimpinan). 

Lebah yang kelihatannya lemah dan se- 
derhana itu memiliki sifat dan karakter yang 
mengagumkan. Al-Our'an melalui OS. An-Nahl 
(16): 69 menyebutkan sebagian dari karakter 
istimewa tersebut, yaitu 

Om Tt ad BT CnER ONE Ula us 
( Yakaruju min buthOniha syarab mukhtalif aitodnah fihi 
syifa' lin-nis) 
Dari perut lebah itu keluar minuman Imadul yang 
bermacam-macam warnanya, yang di dalamnya terdapat 
obat yang menyembuhkan bagi manusia. 


(4): 4 yang berarti 


Di samping sebagai makhluk yang giat bekerja— 
di dalam hal ini memproduksi madu—lebah di 
dalam kehidupannya lebih mengikuti pola dan 
tertib sosial. Satu rumah (baca: sarang) dihuni 
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oleh seekor lebah ratu—yang di dalam istilah 
Arab disebut ya'sib (/.x ) yang berstatus 
sebagai pimpinan—dan beribu-ribu lebah 
lainnya sebagai pekerja. Apabila lebah ratu 
muda lahir maka lebah ratu tua dan sejumlah 
besar pasukannya pergi untuk membentuk 
kelompok baru, dan begitu seterusnya. Lebah 
tidak memakan sesuatu kecuali yang baik-baik, 
bunga yang dihisap sarinya tidak pernah layu 
dan/atau gugur, dan dahan yang digantunginya 
tidak patah. Lebah tidak pernah merusak 
lingkungannya sebagaimana ia tidak pernah 
menyakiti pihak lain kecuali diganggu, di dalam 
rangka membela diri. 

Madu yang diproduksi lebah dengan kom- 
posisi lebih kurang 707o glukosa dan fruktosa dan 
lebih kurang 2076 air dan zat penyedap rasa dari 
bunga-bungaan serta sisanya sakarosa dan zat 
gula lainnya, sebagaimana diutarakan OS. An- 
Nahl (16): 69 itu, memiliki khasiat sebagai pe- 
nyembuh berbagai penyakit. 

Kata an-nahl kemudian dijadikan nama dari 
salah satu surah yang terdapat di dalam Al- 
Our'an, yaitu surah keenambelas. Sebagian dari 
ayat-ayat di dalam OS. An-Nahl (16) tersebut 
tergolong Makkiyah (diturunkan sebelum pe- 
ristiwa hijrah Rasulullah saw. dari Mekkah ke 
Madinah) dan sebagian yang lain tergolong 
Madaniyah (diturunkan setelah Rasulullah saw. 
berhijrah ke Madinah). Namun, secara umum, 
surah ini disebut Makkiyah. Jumlah ayat pada 
surah tersebut keseluruhannya 128, dengan 
pokok-pokok kandungan (1) keimanan, men- 
cakup persoalan kepastian adanya Hari Kiamat, 
kekuasaan, keesaan, dan kesempurnaan Allah 
swt., serta pertanggungjawaban manusia atas 
segala amal perbuatannya: (2) hukum-hukum, 
mencakup masalah makanan, minuman, pa- 
kaian, perhiasan, keadaan darurat, perjanjian, 
dan sumpah, dan (3) pelajaran bagi manusia 
melalui kisah dan tamsil. & Cholidi « 


NAJAS (xi ), 

Kata najas (|. ) merupakan bentuk mashdar dari 
najasa—yanjasu—NnAjasan (Cum — "mms — (mm ) atau 
najusa-yanjusu—najasatan (Lobi — (aon — om) 


Najas 


yang berarti “sesuatu yang kotor atau menjijik- 
kan' atau lawan kata bersih'. Kata najas di dalam 
Al-Our'an disebut satu kali, yaitu pada OS. At- 
Taubah (91: 28, 

Iu at AI REA da LA SG GE SPA UI 
(innamal-musyrikona najasun fala yagrabiil-masjidal- 
haram ba'da “Gmihim hadza) 

sesungguhnya orang-orang musyrik itu najis maka 
janganlah mereka mendekati Al-Masjid Al-Haram 
sesudah tahun ini. 


Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani di dalam 
Mu 'jam Mufradat Alfazh Al-Jur'in, kotoran yang 
dimaksud terbagi menjadi dua macam. Pertama, 
kotoran yang bersifat indriawi, dan kedua yang 
non-indriawi, tetapi dapat ditangkap oleh akal/ 
pengertian. Pengertian atau sifat najis kedua ini 
yang dimaksud oleh OS. At-Taubah (9J: 28 itu, 
tidak dengan pengertian dan/atau sifat yang 
pertama. 

Allah swt. menyifati orang-orang musyrik 
dengan najas (kotoran) karena dari sisi batin 
mereka tidak bebas dari noda syirik, akidah 
mereka tercemari oleh kekafiran. Dari sisi lahir, 
apabila junub, mereka tidak membersihkan diri 
dengan mandi janabah (54 ) dengan prosedur 
dan tatacara yang telah ditentukan oleh syariat. 
Oleh karena itu, mudah dipahami jika Allah swt. 
melarang orang-orang musyrik tersebut men- 
dekati, apalagi memasuki, masjid sebagai tempat 
suci atau rumah ibadah. 

Imam Ath-Thabarsi, seorang mufasir 
beraliran Syiah, mencatat ada pendapat yang 
mengatakan bahwa yang dimaksud dengan fala 
yagrabi (15x 96 - jangan mendekati) pada ayat 
tersebut adalah dukhilul-masjid (ami J3 — 
memasuki masjid). 

Di antara ulama tafsir, seperti Muhammad 
Ali Ash-Shabuni, ada yang berpendapat bahwa 
pemilihan kata najas dengan bentuk mashdar 
bermaksud menunjukkan bahwa orang-orang 
musyrik tersebut seolah-olah (tidak sesungguh- 
nya) sebagai 'ainun-najasih (xx 4 - materi 
najis). Ulama lain berpendapat bahwa orang- 
orang musyrik adalah orang yang bernajis 
karena batin dan akidah mereka tercemar dan 
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mereka tidak pernah mandi jandbah (115 ). 

Secara lebih terinci ada dua pendapat 
mengenai status hukum badan atau tubuh 
orang-orang musyrik. Pendapat pertama, ber- 
dasarkan hal yang lahiriah OS. At-Taubah (9j: 
28 mengatakan bahwa badan atau tubuh mereka 
najis. Pendapat kedua menolak pendapat per- 
tama. Bagi mereka tubuh orang musyrik tidak 
najis, mereka suci, hanya batin dan akidah 
mereka yang kotor. Buktinya, ketika orang 
musyrik masuk Islam, mereka suci dan boleh 
bergaul dengan orang Muslim lainnya. 

OS. At-Taubah (9J: 28 berbicara dalam 
konteks perbedaan status dan pertentangan, 
bahkan peperangan di antara orang Mukmin dan 
orang musyrik. & Cholidi « 


NAJDAIN ( cpsos ) 
Kata najdain (am ) adalah bentuk tatsniyah 
(dual) dari kata najd (3x ). Maknanya berkisar 
pada 'jalan yang tinggi', 'tempat yang tidak 
berpepohonan', (urusan) yang terang dan jelas', 
'penunjuk jalan yang mahir', “dataran yang 
tinggi lagi terbentang luas dan jelas', 'pemberani', 
dan 'tetek'. Selain makna-makna tersebut, najd 
(Xx )juga nama negeri Nejed di Saudi Arabia. 
Akar kata najd (s3) adalah nin (Y), jim 
(GC) dan dai (5) yang menyiratkan makna 
'ketinggian, kekuatan, dan kejelasan'. Bentuk kata 
kerja dari kata nun, jim, dan dal dipergunakan 
dengan beberapa arti, di antaranya: (1) 'me- 
nolong, mengalahkan' seperti pada najada (45: 
— yanjudu (355 )-najd (5 ): (2) menjadi berani', 
seperti ungkapan najudar rajulu ( SN 3m “ lelaki 
itu menjadi berani), (3) “berkeringat sehabis 
bekerja/lelah: (4) "menghiasi dan mendekorasi', 
seperti pada ungkapan najadal bayta (1-3 a55 - 
ia menghiasi rumah), 'memberi ujian dan 
cobaan', seperti pada ungkapan najjadad dahru 
fulan (S6 PANJI asi « masa menguji, memberi 
cobaan pada si fulan): (6) 'menjadi kuat', seperti 
ungkapan istanjadar rajul (4x) am£al “lelaki itu 
menjadi kuat), dan (7) 'jelas dan terang', seperti 
pada najadal amr ( PATI 345i - masalah itu menjadi 
jelas dan terang). 
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Dalam Al-Our'an kata najdain (ami ) 
tersebut sekali: dalam OS. Al-Balad (90): 10. Pada 
umumnya para mufasir mengartikan najdain 
(«3s ) dengan 'dua jalan', yaitu jalan kebaikan 
dan keburukan. Najd (xi ) pada ayat ini 
disinonimkan dengan kata tharig (5: ) dan sabil 
(J- )- Jamaluddin Al-Oasimi di dalam tafsirnya 
menjelaskan bahwa najdain ( mw ) adalah dua 
jalan, kebaikan dan keburukan: najd (5: ) 
sebagai jalan yang tinggi adalah jalan yang terjal 
yang sulit ditempuh. Kedua jalan itu, jalan 
kebaikan dan jalan keburukan, sama-sama 
ditempuh. Tidak benar anggapan bahwa jalan 
keburukan lebih mudah ditempuh dibanding 
jalan kebaikan. Kedua jalan itu juga amat sulit 
dan nyata, tidak tersembunyi dari orang yang 
ingin menempuhnya. Oleh karena itu, Al-Oasimi 
menafsirkan ayat 10 OS. Al-Balad itu dengan, 
'Kami tanamkan pada naluri manusia pembeda 
antara kebaikan dan kejahatan dan Kami 
tegakkan pada pikiran dan akalnya rambu- 
rambu yang menunjukinya pada kebaikan dan 
keburukan, kemudian Kami mengujinya'. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani menafsirkan kata 
najdain ( » 3 ) dengan jalan yang hak dan yang 
batil di dalam kepercayaan, jalan yang benar dan 
bohong di dalam ucapan, serta jalan baik dan 
buruk di dalam perbuatan. Abdullah Yusuf Ali 
di dalam The Holy @ur'an menginterpretasikan 
kata najdain (1 ) sebagai duajalan yang tinggi 
di dalam kehidupan, yakni (1) jalan kebaikan 
yang sukar dan mendaki. Hal itu digambarkan 
di dalam lanjutan ayat dengan kata 'agabah (1512) 
amal shalih yang berat, yakni membebaskan 
budak dari belenggu perbudakan, memberi 
makan anak-anak yatim, dan memberi makan 
orang yang miskin, dan (2) jalan kejahatan dan 
kekafiran terhadap Allah sebagai jalan mudah. 
Kedua jalan itu dapat ditempuh oleh manusia 
melalui indra yang diberikan Tuhan kepadanya 
dan kelengkapan yang ada pada tubuh, seperti 
mata, lidah, dan dua bibir, serta melalui ke- 
mampuan menilai jalan yang akan dipilih. Tuhan 
telah mengutus para nabi, rasul, guru, dan 
pembimbing bersama wahyu untuk menunjuk- 
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kan jalan kebenaran yang sukar. Namun, ada 
penafsiran lain seperti dikemukakan di dalam 
kitab Zidul masir fi “ilmit-tafsir dan Rahul Ma'ani 
bahwa najdain ( -3m ) berarti 'dua tetek atau 
payudara yang airnya merupakan makanan 
bagi bayi. Penafsiran ini dikatakan berasal dari 
Ali bin Abi Thalib dan juga dikatakan oleh para 
sahabat, seperti Abdullah Ibnu Abbas, Ibnul 
Musayyab, Adh-Dhahhag, dan Oatadah. Kedua 
payudara ibu, menurut Ibnul Musayyab, ibarat 
dua jalan bagi kehidupan dan rezeki anak. 
Menurut penganut penafsiran ini, penyebutan 
payudara ibu di sini sejalan benar dengan 
penyebutan nikmat-nikmat yang dianugerahkan 
Allah sebelumnya, yakni bibir, lidah, dan mata. 
Allah swt. mengilhami anak dengan hidayah 
naluri untuk menyusu pada payudara ibunya. 
& M. Rusydi Khalid & 


NAJM (—w) 

Di dalam bahasa Indonesia kata najm ( ) 
diartikan sebagai 'bintang'. Kata ini di dalam Al- 
Our'an ada yang diungkapkan dalam bentuk 
tunggal (najm) dan ada yang dalam bentuk jamak 
nujam ( «mi ). Di dalam bentuk mufrad terdapat 
sekitar 4 ayat, yaitu pada OS. An-Nahl (16J: 16, 
OS. An-Najm (531: 1, OS. Ar-Rahman (55): 6, dan 
OS. Ath-Tharig (86): 3. Adapun di dalam bentuk 
jamak terdapat sekitar 9 ayat, yaitu pada OS. 
Al-An'am (61: 97,05. Al-A'raf (7): 54, OS. An- 
Nahl (16): 12, OS. Al-Hajj (22): 18, OS. Ash-Shaffat 
(37): 88, OS. Ath-Thar (52): 49, OS. Al-Wagi'ah 
1561: 75, OS. Al-Mursalat (77): 8, dan OS. At- 
Takwir (81): 2. Kedua kata di atas ada yang di 
dalam keadaan rafa', nashab, dan jarr. 

Kata an-najm (45! ) adalah bentuk ism dari 
najama-yanjumu («m4 —  ), yang berarti thala'a 
(db - terbit) atau zhahara (“45 - tampak). 
Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, asal arti an- 
najm adalah al-kaukabuth-thali' ( Ja SI - 
bintang yang timbul atau tampak). Kata najm 
kadang-kadang kedudukannya sebagai ism, 
kadang-kadang sebagai mashdar. Begitu juga kata 
nujim (“»w ) kadang-kadang sebagai ism, seperti 
kata gulib ("5 )atau juyib ("4 ), dan kadang- 


Najm 


kadang sebagai mashdar, seperti thuli' (« 'iL ) dan 
ghuriib (4 ). Selain kata najm ( «- ), di dalam 
Al-Our'an juga terdapat kata thirig ( 3, ), yang 
menurut penjelasan Ayat 3 (OS. Ath-Tharig (86)) 
artinya “bintang (yang memiliki cahaya yang 
menembus). Bahkan, kata ini dicantumkan 
sebagai nama salah satu surah, yaitu Ath-Tharig 
(861. Di samping berarti 'bintang', 'planet', atau 
'benda angkasa yang tampak di malam hari', 
kata najm —sebagaimana disebutkan di dalam 
ayat lain—juga memunyai arti lain. Di dalam OS. 
Ar-Rahman (55): 6 kata najm berarti 'tumbuh- 
tumbuhan', dan pada OS. Al-Wagi'ah (56: 75, 
kata jamak dari najm (nujam) - dengan mem- 
perhatikan konteks atau munasabah ayat-ayat 
sebelum dan sesudahnya - berarti “bagian- 
bagian' atau 'ayat-ayat' Al-Our'an. 


Bintang-bintang pun bersujud mengakui kebesaran Allah swt. 


Bintang adalah salah satu dari makhluk 
Allah swt. untuk menunjukkan kebesaran-Nya, 
yang kejadiannya tunduk kepada perintah-Nya. 
Bintang-bintang itu melakukan sujud bersama 
dengan makhluk-makhluk ciptaan lainnya, 
seperti matahari, bulan, gunung, segenap 
penghuni langit, dan segenap penghuni bumi 
(OS. Al-Hajj (22) 18). Bintang juga dijadikan alat 
sumpah oleh Allah swt., seperti pada kalimat 
wan-najmi idzd hawa (“sya 5) 11 - demi bintang 
ketika terbenam), ketika Ia menyatakan bahwa 
Nabi Muhammad saw. itu benar, tidak keliru, 
dan apa yang diucapkannya semata-mata 
berdasar wahyu (OS. An-Najm (53) 1-3). 
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Sebagaimana benda-benda alam lainnya 
ciptaan Allah swt., bintang merupakan kekayaan 
alam yang memberikan inspirasi kepada para 
ilmuwan untuk melakukan berbagai penelitian. 
Dengan bintang pula para ilmuwan memperoleh 
berbagai penemuan di dalam teknologi mutakhir, 
yang semakin menguatkan profesionalisme 
mereka sebagai ilmuwan. Gugusan bintang, dari 
sudut pandang ilmu astronomi, dapat berfungsi 
sebagai pemberi isyarat atau petunjuk jalan bagi 
manusia, baik di lautan maupun di daratan, 
terutama pada saat kegelapan malam hari (OS. 
An-Nahl (16) 16, OS. Al-An'am (6J: 97). Bintang 
juga dapat berfungsi sebagai petunjuk atau 
isyarat yang menyatakan waktu-waktu penting 
yang berkaitan dengan persoalan ibadah dan 
peristiwa-peristiwa besar, seperti isyarat waktu 
untuk beribadat shalat malam (OS. Ath-Thur 
(52): 49) dan isyarat tentang tanda-tanda akan 
datangnya Hari Kiamat (OS. Al-Mursalat (77): 8, 
dan (IS. At-Takwir (81): 2). Dari OS. Ath-Thar 
(521: 49 diketahui bahwa tenggelamnya bintang 
di malam hari adalah batas akhir waktu shalat 
malam. Dari OS. Al-Mursalat (77) 8 dan OS. At- 
Takwir (81): 2 diketahui bahwa bintang-bintang 
itu pada suatu ketika akan dilenyapkan dengan 
cara dijatuhkan dari porosnya. 


& Utang Ranuwijaya & 


NAKHIRAH (35 

Kata nakhirah atau ndkhirah (3-6 ) berarti 'rusak 
dan pecah-pecah'. Jika dikatakan nakhiratisy- 
syajarah (smt »i ), artinya “batang pohon itu 
berlubang sehingga angin yang berembus dapat 
memasukinya dan mengeluarkan suara. Kata 
nakhir (5 ) berarti 'suara yang keluar dari 
lubang hidung. 

Di dalam Al-Our'an, kata nakhirah terdapat 
hanya pada satu tempat, yaitu OS. An-Nazi' at 
(791: 11, yang berbunyi “A'idzd kunng 'izhaman 
nakhirah” (54 Lks W& 15,1 “Apakah apabila kami 
telah menjadi tulang belulang yang hancur 
lebur (pun akan dibangkitkan juga)?). Ayat 
tersebut dan ayat-ayat sebelumnya berbicara 
mengenai keadaan pada Hari Kiamat dan 
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kebangkitan di alam akhirat. 

Manusia adalah makhluk Tuhan yang 
sosoknya terstruktur dan terdiri dari beberapa 
unsur kehidupan, di antaranya adalah unsur- 
unsur materi. Jika manusia mati, bentuk dan 
struktur asalnya menjadi “hilang”. Dari sini 
kemudian timbul berbagai dugaan: bahkan, 
keyakinan. Di antaranya menyatakan bahwa 
bentuk manusia yang kembali nanti bukanlah 
bentuk asal itu, kecuali jika struktur-struktur 
pertama itu dikembalikan. Pendapat ini me- 
nyatakan bahwa bentuk asal itu tidak dapat 
dikembalikan karena ketika mati tubuh itu 
hancur dan kemudian bercampur dengan 
berbagai unsur. Bahkan, ada pandangan yang 
menolak adanya kebangkitan di akhirat, seperti 
perkataan yang terungkap di dalam ayat 
tersebut. 

Di dalam tafsirnya, Ar-Razi mengemukakan 
beberapa pendapat mengenai hal tersebut. Di 
antaranya, pendapat yang menyatakan bahwa 
yang ada di akhirat nanti adalah sesuatu yang 
independen, tidak berupa jisim dan juga tidak 
bersifat fisik, tetapi rohani saja. Inilah pendapat 
kebanyakan filosof dan sebagian orang Muslim. 

Pendapat lain menyatakan bahwa yang 
bangkit kelak adalah badan yang sama sekali 
berbeda dari bentuk asal karena bentuk asal itu 
bersifat berubah dan dapat hancur. Maka setelah 
badan itu hancur, yang tinggal adalah daya hidup 
intelektual (hayah mudrikah “igilah), baik yang 
bernasib mujur maupun yang malang. Pendapat 
lain lagi menyatakan bahwa yang bangkit kelak 
adalah badan yang sama dengan bentuk asalnya 
di dunia. Hal itu dapat terjadi karena Allah 
menjadikannya tetap langgeng dan survive. 
Meskipun unsur-unsurnya telah terurai, Tuhan 
tetap mengetahui bagian-bagiannya, mampu 
menguasai kemungkinan-kemungkinan. Dengan 
demikian, Dia dapat saja mengumpulkannya 
kembali serta menghidupkannya kembali. 

Itulah pandangan untuk mematahkan 
pandangan yang menolak adanya kebangkitan. 
Jadi, meskipun tulang sudah hancur berantakan, 
tidak ada masalah dengan penghidupan kembali 
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oleh Tuhan karena Dia yang menciptakan pertama 
kali. Dia yang mematikan maka pasti Dia mampu 
menghidupkannya kembali. & Aminullah Elhady & 


NAML ( das ) 

Kata nam! (4 ) adalah nama salah satu surah 
di dalam Al-Our'an, berasal dari kata namila - 
yanmalu - namalan wa namilan (— Xx — Jas — Jas 
S5, ) berarti: “banyak semutnya' seperti kata 
namila al-makian (03 Jai - banyak semutnya), 
dan kata namilat yadus-shabi (“ai & isi - tangan 
bayi itu lemah lembut). Kata an-naml adalah 
bentuk jamak dari an-namlah (&& ) dan an- 
namulah (15 ). Selain an-naml, an-nimal (JUS juga 
merupakan bentuk jamak dari an-namlah tetapi 
bentuk jamak seperti ini tidak dijumpai di dalam 
Al-Our'an. An-naml adalah serangga melata yang 
tipis lagi kurus yang bersarang di bawah tanah 
dan hidup berkelompok dari berbagai jenis. 
Karena hidup berkelompok, maka mereka saling 
tolong menolong. Penyakit puru juga disebut an- 
namlah karena puru muncul dan keluar dari 
tubuh yang bengkak, dengan demikian tempat 
munculnya dengan mudah membengkak dan 
akhirnya merangkak bergerak bagai semut atau 
an-namlah ke tempat yang lain. Karena banyak 
bergerak dan merangkak, kuda juga disebut an- 
namlah. Tempat untuk menyimpan makanan 
supaya terpelihara dari semut atau disebut 


An-Naml, jenis semut yang tidak menyakiti manusia. 
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namliyyah (135 ) yang kata dasarnya seakar 
dengan kata an-namlah. Kata al-anmulah (35) 
yang seakar dengan an-naml, berarti ujung jari- 
jari yang memunyai kuku. Jamaknya adalah al- 
andmil (4695), seperti di dalam OS. Ali “Imran 
(31: 119. Jelasnya, kata yang seakar dengan niin, 
min, dan lam itu menunjukkan kepada 'sesuatu 
yang kecil lagi tipis'. 

Di dalam sebuah hadits Ibnu Abbas, bah- 
wasanya Nabi saw. melarang membunuh lebah, 
semut, burung ash-shurad, dan burung hudhud, 


| aan 
(anna-nabiyya shallal-lahu “alaihi wa sallama nahd 'an 
gatlin-nahlati wan-amlati wash-shuradi wal-hud hud) 
Menurut Ibrahim Al-Harbi bahwa nabi 
melarang membunuh mereka karena keempatnya 
tidak menyakiti manusia, begitu pula mudharat- 
nya bagi manusia sangat kecil. Menurutnya, 
semut yang sering menggigit di dalam bahasa 
Arab disebut adz-dzarr ("5x ) bukan an-namlah, 
sehingga adz-dzarr tersebut jika menyakiti manusia 
harus dibunuh. Dan an-namlah bentuknya kecil 
tipis berkaki empat panjang yang banyak hidup 
di gurun pasir dan tidak menyakiti manusia. 
Kata an-namlah dengan segala derivasinya 
disebutkan sebanyak empat kali di dalam Al- 
Our'an: tersebar di dua ayat dan dua surah. 
Empat kata an-namlah tersebut, tiga di antaranya 
bermakna 'semut' yang ketiganya berada di 
dalam satu ayat di dalam OS. An-Naml (27): 18, 
“Hingga apabila mereka sampai di lembah semut, 
berkatalah seekor semut: Hai semut-semut, masuklah ke 
dalam sarang-sarangmu, agar kalian tidak diinjak oleh 
Sulaiman dan tentaranya, sedang mereka menyadari". 
Ayat ini berkaitan dengan kisah Nabi Sulaiman 
yang memunyai kekuasaan dan kerajaan yang 
tidak ada tandingannya. Kekuasaan Sulaiman 
tidak hanya terbatas pada manusia tetapi 
sampai kepada jin, binatang, dan burung- 
burung, besar dan kecil. Ia juga mengerti semua 
bahasa mereka, sehingga ketika Sulaiman men- 
dengar keluhan ratu semut, Sulaiman ter- 
senyum. 
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Ahli tafsir menyebutkan bahwa lembah 
semut itu terdapat di Syam, di mana lembah 
tersebut dihuni oleh banyak semut sehingga 
disebut widin-naml (JS »,). Adapun firman 
Allah yang berbunyi galat namlah (H5 JG - 
seekor semut berkata), tampaknya semut ter- 
sebut berbicara dan memunyai akal pikiran yang 
menyampaikan berita kepada anggotanya 
tentang kedatangan Sulaiman beserta tentara- 
nya di lembah mereka. Gatadah mengisahkan 
bahwa pada suatu ketika ia datang ke kufah dan 
bertemu beberapa orang termasuk di antaranya 
Abu Hanifah yang pada saat itu masih anak- 
anak. Oatadah meminta mereka menanyakan 
apa yang mereka inginkan. Maka Abu Hanifah 
menyuruh orang bertanya tentang namlah 
Sulaimin, apakah semut tersebut betina atau 
jantan? Ternyata Oatadah tidak dapat men- 
jawabnya. Abu Hanifah kemudian menjawab 
sendiri bahwa semut tersebut adalah betina. 
Oatadah balik bertanya. Dari mana kamu tahu?. 
Ia menjawab, dari firman Allah galat namlah, 
sekiranya ia jantan, tentu Allah mengatakan gala 
naml ( ji JG). Yang demikian itu, karena an- 
namlah seperti al-hamimah (S3 - burung 
merpati) dan asy-sydh (s3 - kambing) di dalam 
penentuan jantan dan betina, maka keduanya 
dibedakan dari kata kerja (fi'il) sesuai dengan 
jenisnya. Kalau jantan tentu dengan kata ganti 
huwa (4 ) sedang kalau betina dengan kata ganti 
hiya (&). Dari firman Allah ini juga dapat 
disimpulkan bahwa pimpinan tertinggi di dunia 
semut adalah betinanya bukan jantannya. 

Bentuk kedua adalah al-animil yang juga 
seakar dengan an-nami yang berarti ujung jari-jari, 
yang terdapat di dalam OS. Ali Imran (31: 119, “... 
dan apabila mereka menyendiri mereka menggigit ujung 
Jari lantaran marah bercampur benci terhadap kamu..." 
Kata al-andmil jauh sekali pengertiannya dengan 
an-naml tetapi ada unsur persamaannya sesuai 
pendapat Ibnu Zakaria yaitu keduanya me- 
nujukkan kepada ash-shighar wal-khiffah (SaN, A1 
kecil dan halus serta tipis). Ayat ini digunakan 
di dalam kaitan larangan mengambil orang 
Yahudi sebagai teman kepercayaan, karena orang- 
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orang Yahudi tersebut senantiasa menimbulkan 
kemudharatan. & Nasaruddin Umar & 
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NANSAKH ( ) 

Nansakh (3 na 5) adalah bentuk fi'il mudhari" dari 

kata nasakha — yansakhu — naskhan ( ai — Gam 

3 ), berakar dari huruf nfin, sin, dan khd'. Makna 

dasarnya ialah 'mengangkat sesuatu dari 

tempatnya dan menggantinya dengan yang lair', 
atau 'memindahkan sesuatu ke tempat yang lain', 
ada juga yang mengatakan 'tulis', demikian Ibnu 

Faris. Menurut Al-Ashfahani, kata itu berarti 

'menghapus sesuatu dengan sesuatu yang 

datang kemudian'. Selanjutnya, pengertian kata 

naskh berkembang menjadi beberapa macam, 
antara lain 'pembatalan' karena sesuatu yang 
diganti berarti dibatalkan, 'penghapusan' karena 
sesuatu yang diganti berarti terhapus, 'pe- 
mindahan dari satu wadah ke wadah yang lain', 

"pengubahan", 'tulisan'. Sesuatu yang membatal- 

kan, menghapus, memindahkan, dan sebagainya, 

dinamai nisikh (&-6 ), sedangkan yang di- 

batalkan, dihapus, dipindahkan dinamai manstikh 

(21K) 

Di dalam Al-Our'an, kata nansakh (5) 
dan kata-kata yang seakar dengannya terulang 
empat kali, yaitu nansakh (OS. Al-Bagarah (2): 
106), nuskhah (OS. Al-A'raf (7): 154), yansakh (OS. 
Al-Hajj (22): 52), dan nastansikh (OS. Al-Jatsiyah 
(451: 29). Kata an-naskh (5!) di dalam Al-Our'an 
memunyai arti yang berbeda-beda berdasarkan 
konteks masing-masing. 

1) Di dalam OS. Al-A'raf (7): 154 berkaitan 
dengan Nabi Musa. Tatkala kembali dari ber- 
khalwat, Musa mendapatkan kaumnya me- 
nyembah patung sehingga membuatnya 
marah kepada saudaranya (Harun). Ia me- 
nghamburkan lembaran Taurat yang telah 
diterimanya karena tidak dapat menghalangi 
mereka dari perbuatan itu. Namun, setelah 
reda amarahnya, Musa as. memungut kem- 
bali lembaran kitab Taurat yang di dalamnya 
terdapat “tulisan” yang mengandung pe- 
tunjuk dan rahmat bagi orang-orang yang 
takut kepada Allah. Kata nuskhah (1:52) 
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diartikan 'tulisan' atau 'catatar'. 

2) OS. Al-Jatsiyah (451: 29 berbicara tentang hari 
kebangkitan. Pada saat itu tindakan manusia 
akan dihisab sesuai dengan catatan amal 
perbuatan mereka yang telah dibuat para 
malaikat. Kata yang digunakan nastansikh 
(#—£5 ) berarti “Kami meminta (malaikat) 
mencatat. 

3) OS. Al-Hajj (221: 52 berbicara tentang dak- 
wah para Nabi yang tidak ada yang luput 
dari godaan setan tetapi Allah selalu meng- 
hilangkan godaan setan itu dari mereka. Kata 
yang digunakan yansakh berarti izilah ( dy ) 
'menghilangkan'. v 

4) OS. Al-Bagarah (2J: 106 berkaitan dengan 
adanya ayat yang dinasakh oleh Allah swt. 
kemudian diturunkan ayat lain yang lebih 
baik. Ulama berbeda pendapat dalam me- 
ngartikan kata nansakh di dalam ayat ter- 
sebut. Ibnu Abbas mengartikan nubaddil 
(Ji) 'Kami mengganti: Mujahid meng- 
artikannya dengan namhd (yi ) Kami 
menghapus': Atha' mengartikannya dengan 
natruk (5'5 )'Kami meninggalkan: As-Suddi 
mengartikannya dengan gabadh (45) 'men- 
cabut': Ibnu Abi Hatim mengartikannya 
dengan raf' ( 8 ) mengangkat : dan Ibnu Jarir 
mengartikannya dengan nagl (jX ) 'menukil, 
menyalin dan tahuil (z»— ) 'pemindahan'. 

Nansakh di dalam ayat 106 OS. Al-Bagarah 

(2) di atas, selanjutnya menjadi kajian serius di 

kalangan ahli ushiil Figh. Adapun yang dimaksud 

nansakh oleh mereka yang menerima adanya ayat 
yang dinasakh berbeda-beda, misalnya, (1) Ibnu 

Katsir mengartikannya dengan mengangkat 

suatu hukum yang telah ada dengan dalil syara' 

yang datang kemudian, (2) Ar-Razi meng- 
artikannya dengan firman Allah/sabda Rasul 
yang menunjukkan pembatalan suatu hukum 
yang sudah tetap melalui firman terdahulu/ 
pertama, dan sekiranya tidak ada firman yang 
menunjukkan pembatalan itu maka yang per- 
tama itu tetap berlaku karena firman yang kedua 
datangnya kemudian, 3) Abu Bakr Al-Bagilani 
mengartikan dengan menghapus suatu hukum 
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syara' dengan jalan hukum syara' yang datang 
kemudian: dan 4) Al-Baidhawi mengartikan 
dengan penjelasan berakhirnya masa berlaku 
suatu hukum syara' oleh hukum syara' yang 
datang kemudian. 

Menurut Asy-Syatibi, ulama mutagaddimin 
(abad I hingga abad III) memperluas arti naskh 
(#— ) sehingga mencakup (a) pembatalan 
hukum yang ditetapkan terdahulu oleh hukum 
yang ditetapkan kemudian, (b) pengecualian 
hukum yang bersifat umum oleh hukum yang 
bersifat khusus yang datang kemudian, (c) 
penjelasan yang datang kemudian terhadap 
hukum yang bersifat samar, dan (d) penetapan 
syarat terhadap hukum terdahulu yang belum 
bersyarat. 

Sementara itu, ada ulama yang beranggap- 
an bahwa suatu ketetapan hukum yang diambil 
berdasarkan suatu kondisi tertentu menjadi 
mansiikh (batal) apabila ada ketentuan lain yang 
berbeda akibat adanya kondisi lain, seperti 
perintah untuk bersabar atau menahan diri 
pada periode Mekkah di saat kaum Muslim 
lemah, dianggap telah dibatalkan oleh perintah 
atau izin berperang pada periode Madinah. Ada 
pula yang berpendapat bahwa ketetapan hukum 
Islam yang membatalkan hukum yang berlaku 
pada masa pra-Islam merupakan bagian dari 
pengertian naskh. 

Pengertian yang demikian itu dipertegas 
para ulama yang datang kemudian (muta'akhkhirin). 
Menurut mereka, naskh terbatas pada ketentuan 
hukum yang datang kemudian guna mem- 
batalkan atau mencabut, atau menyatakan 
berakhirnya masa pemberlakuan hukum yang 
terdahulu sehingga ketentuan hukum yang 
berlaku adalah yang ditetapkan terakhir. 

M. Ouraish Shihab cenderung mengartikan 
naskh (&— ) di dalam Al-Gur'an sebagai 'pe- 
mindahan atau pergantian dari satu wadah ke 
wadah yang lain”. Maksudnya, semua ayat Al- 
Our'an tetap berlaku, tidak ada kontradiksi. Yang 
ada hanya pergantian hukum bagi masyarakat 
atau orang tertentu karena kondisi yang berbeda. 
Dengan demikian, ayat hukum yang tidak 
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berlaku lagi baginya tetap dapat berlaku bagi 
orang-orang lain yang memiliki kondisi semula. 

Sebagian ulama membagi naskh di dalam 
Al-Our'an menjadi tiga bagian, yaitu 1) ayat yang 
di-naskh bacaan dan hukumnya, misalnya 
tentang kriteria saudara susuan (yang haram 
dikawini). Di dalam hal ini, riwayat Asy- 
Syaikhani dari Aisyah yang menyatakan bahwa 
semua saudara susuan haram dinikahi: 2) ayat 
yang di-naskh hukumnya dan bukan cara mem- 
bacanya. Sebagian ulama berpendapat bahwa 
ini merupakan bagian dari jenis takhshish, bukan 
bagian naskh , seperti firman Allah swt. di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 180 tentang kewajiban 
berwasiat kepada ahli waris dengan hadits yang 
mengatakan tidak boleh berwasiat kepada 
mereka. Hikmah di-naskh hukum dan tidak pada 
tilawahnya adalah bahwa pembaca Al-Our'an 
diberi pahala oleh Allah swt. (ibadah). Pada 
umumnya naskh itu untuk meringankan: maka, 
tilawah menyebabkan suatu kenikmatan dan 
menghilangkan kesulitan: dan 3) ayat yang di- 
naskh tilawahnya dan bukan hukumnya, seperti 
ayat tentang rajam. Hikmahnya adalah untuk 
menampakkan ketaatan umat. 

Adanya naskh tidak dapat dipisahkan dari 
sifat nuzul-nya Al-Our'an itu sendiri dan tujuan 
yang ingin dicapainya. Di dalam hal ini, Al- 
Oaththan mengemukakan bahwa sedikitnya ada 
empat hikmah dengan adanya naskh di dalam 
Al-Our'an, yaitu (1) memelihara kepentingan 
hamba: (2) mengembangkan tasyri' sampai ke 
tingkat yang lebih sempurna sesuai dengan 
perkembangan dakwah dan kondisi umat ma- 
nusia, (3) sebagai ujian dan cobaan bagi mukallaf 
untuk mengamalkan atau meninggalkannya, dan 
(4) menghendaki kebaikan dan kemudahan bagi 
umat. Jika naskh itu beralih kepada yang lebih 
berat maka di dalamnya terdapat tambahan 
pahala. Sebaliknya, jika naskh beralih kepada 
yang lebih ringan maka ia mengandung ke- 
mudahan dan keringanan. & Arifuddin Ahmad & 
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Kata ndgah (86) terambil dari akar kata yang 
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terdiri atas niin — waw — gff. Menurut Ibnu Faris 
akar kata tersebut menunjuk pada makna dasar 
'tinggi' dan 'terangkat . Tempat yang paling tinggi 
di gunung disebut nig (35 - puncak gunung). 
Demikian juga unta disebut ndgah (56) karena 
badannya tinggi dan salah satu gugusan bintang 
di langit disebut ndgah (56) karena bentuknya 
menyerupai bentuk unta. Kata nidgah (56) 


memiliki beberapa bentuk jamak, seperti ndg, 


niydg, anwag, anwag, anyag (3g, afi, at, au 
sih) sedangkan jamak dari bentuk jamak 
tersebut (Wi xxx) adalah ayanig dan anyagit 
(out, out). 

Di dalam Al-Our'an bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata ini hanya satu, yaitu 
bentuk mufrad ndgah (56 ), kata tersebut berulang 
sebanyak 7 kali, yaitu antara lain di dalam OS. 
Al-A'raf (7): 73 & 77, OS. Hud (11): 64, OS. Al- 
Isra' (17): 59. Semua penggunaan kata tersebut 
menunjuk pada makna unta betina yang menjadi 
mukjizat Nabi Shaleh as. yang diutus kepada 
kaum Tsamud. Unta itu dinisbahkan kepada 
Allah, nagatullih (& 5g - unta Allah), menurut 
Al-Ourthubi penisbahan itu sama dengan 
penisbahan makhluk-makhluk lainnya kepada 
Allah dan di dalam penisbahan tersebut ter- 
kandung makna kemuliaan dan pengkhususan, 
ada yang menambahkan bahwa penisbahan itu 
karena unta itu lahir bukan dari unta lain yang 
mengandungnya sebagaimana lazimnya, tetapi 
keluar dari bongkahan batu yang keras. 

Kaum Tsamud adalah keturunan Tsamud 
bin Iram bin Sam bin Nuh, menurut para mufasir, 
mereka dahulu bermukim di suatu tempat antara 
Hijaz dan Syam hingga ke lembah Oura. Mereka 
hidup lapang sehingga melupakan perintah- 
perintah Tuhan dan melakukan pengabdian 
kepada selain Allah, maka Allah mengutus Nabi 
Shaleh bin 'Ubaid bin Asif bin Kasyih bin 'Ubaid 
bin Hazir bin Tsamud dan mengajak mereka agar 
menyembah Allah, tetapi sampai Tsamud berusia 
tua, mereka tetap tidak beriman kecuali hanya 
beberapa orang. Bahkan, mereka menantang Nabi 
Shaleh agar memohon kepada Tuhan, kalau 
memang dia benar, supaya dikeluarkan seekor 
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unta yang bunting dan banyak susunya dari 
sebuah batu yang mereka tentukan. Di dalam 
riwayat yang lain dari sebuah bukit maka Nabi 
Shaleh pun memohon kepada Tuhan agar per- 
mintaan mereka dikabulkan dengan harapan, 
mereka dapat beriman. Permohonan Nabi Shaleh 
tersebut betul-betul dikabulkan oleh Allah swt. 
dan keluarlah dari dalam batu itu seekor unta 
gemuk yang bunting. Selanjutnya Nabi Shaleh 
mengingatkan agar mereka tidak mengganggu 
unta tersebut dan membiarkannya berkeliaran 
ke mana-mana. Menurut riwayat, peristiwa itu 
membuat salah seorang pemuka Tsamud yang 
bernama Junda bin “Amr beriman, Sedangkan 
pemuka-pemuka Tsamud yang lain yang pada 
awalnya juga ingin menyatakan keimanannya, 
tetap tidak beriman karena mengikuti larangan 
pemuka Tsamud yang lain, yaitu Zu'ab bin Amr 
bin Labid dan Rubab bin Sa'r serta Hubab 
pemilik berhala mereka. 

Unta itu setelah melahirkan, tinggallah 
bersama anaknya di tengah-tengah mereka dan 
secara bergantian meminum air dari sumur 
(sumber air) yang menghidupi mereka. Jika suatu 
hari unta itu meminumnya maka pada hari 
berikutnya mereka lagi yang punya giliran 
meminumnya dan pada hari ketika unta itu me- 
minum sumber air tersebut, penduduk dapat 
meminum air susu unta itu berapa pun mereka 
butuhkan. Setelah berselang lama dan orang- 
orang kafir semakin bertambah kebenciannya 
kepada Nabi Shaleh maka mereka pun me- 
nyembelih unta itu. Setelah unta itu disembelih 
maka Nabi Shaleh mengatakan kepada mereka 
agar bersenang-senang selama 3 hari sebelum 
datangnya azab yang pasti akan membinasakan 
mereka. Di dalam sebuah riwayat dikatakan 
bahwa unta itu disembelih pada hari Rabu dan 
pada hari Kamis atau hari pertama dari tempo 
waktu yang disebutkan oleh Nabi Shaleh, saat 
itu muka atau kulit mereka berubah jadi ke- 
kuning-kuningan kemudian pada hari Jumat 
atau hari kedua, kulit mereka berubah menjadi 
merah dan pada hari ketiga kulit mereka 
berubah jadi hitam, sesuai yang telah di- 
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terangkan oleh Nabi Shaleh kepada mereka 
sebelum datangnya puncak azab. Selanjutnya 
menjelang pagi pada hari keempat datanglah 
puncak azab tersebut berupa shaikah (15x. - 
suara keras) yang membinasakan mereka semua. 
Penyebutan kisah tersebut di samping 
sebagai i'tibar (pelajaran) yang sifatnya umum, 
ada juga yang sifatnya khusus seperti yang 
terdapat di dalam OS. Al-Isra' (17): 59. Ayat itu 
diturunkan berkenaan permintaan orang-orang 
musyrik kepada Nabi. Mereka berkata “Bukan- 
kah kamu (Muhammad) telah mengatakan bah- 
wa mukjizat nabi-nabi yang lalu, ada yang dapat 
menundukkan angin, ada yang dapat menghidup- 
kan orang mati dan sebagainya, kalau demikian, 
sekiranya kamu benar dan menginginkan kami 
beriman maka mintalah kepada Tuhanmu agar 
bukit Safa ini menjadi emas”. Kemudian Allah 
memberi alternatif kepada Nabi Muhammad saw. 
untuk memilih apakah akan ditunjukkan kepada 
mereka tanda kekuasaan-Nya sebagaimana yang 
mereka minta ataukah tidak, tetapi kalau per- 
mintaan mereka dikabulkan dan tetap juga tidak 
percaya maka azab Allah yang belum pernah ada 
azab sedahsyat itu sebelumnya pasti akan datang 
untuk membinasakan mereka semua, lalu Nabi 
memilih alternatif kedua sehingga dikatakan di 
dalam ayat itu “Dan sekali-kali tidak ada yang 
menghalangi Kami untuk mengirim (kepadamu) 
tanda-tanda (kekuasaan Kami) melainkan itu 
karena tanda-tanda itu telah didustakan oleh 
orang-orang dahulu dan telah Kami berikan 
kepada Tsamud unta betina itu (sebagai mukjizat) 
yang dapat dilihat, tetapi mereka menganiaya 
unta betina itu. Dan Kami tidak memberi tanda- 
tanda itu melainkan untuk menakuti” (OS. Al-Isra' 
(17): 59). Ini juga sejalan dengan hadits yang 
diriwayatkan oleh Ahmad dari Jabir, ketika Rasul 
melewati daerah yang pernah ditempati kaum 
Tsamud itu beliau bersabda janganlah kalian 
meminta tanda kekuasaan Allah (mukjizat) 
sebagaimana mereka meminta agar dikeluarkan 
unta dari batu lalu mereka tetap tidak percaya 
setelah permintaan mereka dikabulkan sehingga 
mereka dibinasakan. « Muhammad Wardah Agil & 
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NAOIR ( 3) 

Kata nagir ( :x ) yang terdapat di dalam Al-Gur'an 
terambil dari akar kata nagara (“£ ) yang pada 
mulanya berarti 'melubangi'. Kesan yang diambil 
dari pengertian ini ialah adanya usaha menekan 
sambil mengorek sesuatu dengan alat sehingga 
bekasnya tertinggal pada sesuatu tadi. Dari akar 
kata tersebut dikembangkan arti-arti seperti 
'memahat' karena pelakunya membentuk sesuatu 
dengan cara menekan sehingga menimbulkan 
lubang-lubang pada benda yang dipahat. Paruh 
burung dinamai mingar (iZ) karena dengan 
paruhnya burung mematuk dan menekan-nekan 
sehingga dapat melubangi sesuatu. Sangkakala 
dinamai an-ndgir (Wi ) karena dengan tekanan 
udara yang diembuskan dari mulut melalui 
lubangnya ia mengeluarkan suara yang keras. 
Suara dinamai an-nagr (5) karena suara muncul 
akibat tekanan udara yang diembuskan. Tanah 
berlubang dengan air tergenang di dalamnya 
disebut an-nagrah (3,53) karena lubang tanah 
terjadi akibat tertekan oleh benda lain. 

Kata nagir (2) diartikan dengan “lubang 
kecil yang terdapat di bagian belakang biji yang 
kecif. Arti terakhir ini digunakan sebagai per- 
umpamaan terhadap sesuatu yang sangat kecil. 
Meneliti atau mengkaji suatu masalah diibarat- 
kan dengan nagartu 'anil-amr (,—! :2 Aku 
meneliti suatu masalah). Meneliti suatu masalah 
berarti pemikiran ditekankan kepada masalah 
yang diteliti. 

Memerhatikan arti-arti yang berkembang 
itu, dapat disimpulkan bahwa arti-arti itu 
muncul kemudian, sesuai dengan perkembangan 
peradaban manusia. Walaupun demikian, arti 
yang banyak itu dapat dikembalikan kepada arti 
asalnya, yakni 'melubangi . 

Kata nugira( z ) disebut sekali di dalam Al- 
Our'an, yaitu OS. Al-Muddatstsir (74): 8. Kata 
an-ndgar (SW ) juga disebut, Oyakni pada ayat 
yang sama. Keduanya tersebut di dalam ayat: 
Fa'idz4 nugira fi an-ndgar (SW 3 35 56 -— Apabila 
sangkakala ditiup). Dari 'akar kata yang sama 
ditemukan dua ayat yang menggunakan bentuk 
nagir (4 ), yakni pada OS. An-Nisa' (4): 53, Am 
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lahum nashibun minal- mulki fa 'idzan 1G yu'tanan-nisa 
nagita (G5 MPI 136 MI 3 Ga Cemas 5 # - 
Ataukah ada bagi mereka bagian dari kerajaan? 
Kendatipun ada, mereka tidak akan memberikan 
sedikit pun (kebajikan) kepada manusia) dan 
pada Ayat 124, 

elsa Saha 325 BL 33 apada 33 JA AI 
(Wa man ya'mal minash-shalihiti min dzakarin au untsd 
wa huwa mu 'minun fa'uld'ika yadkhulinal-jannata wa 
la yuzhlamina najira) 

Barang siapa mengerjakan amal-amal shalih, baik laki- 
laki maupun perempuan, sedangkan ia seorang yang 
beriman maka mereka itu masuk ke dalam surga dan 
mereka tidak dianiaya walau sedikit pun. 


Pada OS. Al-Muddatstsir (741: 8, kata itu 
disebut dalam konteks peristiwa Hari Kiamat. 
Kata nugira diartikan sebagai 'ditiup' dan kata 
an-ndgir digunakan untuk arti 'sangkakala' atau 
“terompet '. Pada beberapa ayat yang lain, untuk 
arti 'meniup', di dalam konteks yang sama, 
digunakan kata nufikha (4 ). Misalnya, OS. Al- 
Kahfi (18): 99, OS. Al-Mu'minin (23): 101, dan 
OS. Thaha (20): 102. Kedua kata itu, secara 
terminologis, memunyai arti yang sama, tetapi 
di dalam penggunaannya terdapat perbedaan. 
Menurut Sayyid Outhub di dalam tafsirnya Fi 
Zhilalil-Jur'An, kata nugira memberi kesan 
kerasnya suara yang ditiupkan, seakan-akan me- 
mecahkan anak telinga yang mendengarnya. Itu 
berbeda dengan kata nufikha yang berarti 
'meniup', yang memberi kesan tidak sekeras kata 
nugira. 

Pada OS. An-Nisa' (4): 53, kata itu disebut 
dalam konteks kecaman terhadap pengikut 
Thdgit. Mereka tidak pantas diangkat sebagai 
pemimpin karena mereka tidak akan mem- 
berikan kebaikan bagi manusia. Kata an-nagir 
pada ayat ini diartikan sebagai 'sebuah lubang 
yang sangat kecil di sebuah biji kurma', sebagai 
perumpamaan kecilnya kemungkinan pengikut 
Thagit memberi kebaikan kepada manusia. Juga 
pada surah yang sama ayat 124 disebut di dalam 
konteks pembalasan amal perbuatan manusia. 
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Orang yang shalih dimasukkan ke dalam surga, 
mereka tidak disiksa sedikit pun. Kemungkinan 
mereka disiksa sangat kecil, seperti kecilnya 
lubang yang terdapat pada buah kurma tersebut. 
Demikian kata nagir dan yang seakar 
dengan itu digunakan oleh Al-Our'an untuk arti 
'tiupan' dan 'lubang kecil', tergantung dalam 
konteks apa itu digunakan. « A. Rahman Ritonga & 


NAR (6) 

Nir (6 ) adalah kata Arab yang terambil dari 
akar kata nawwara atau andra (4 atau :ci - 
bersinar). Kata an-ndr merupakan bentuk mufrad, 
jamaknya niran (ws ) yang berarti idhd'ah (s2) 
- sinar atau cahaya). Dan kata an-ndr juga 
merupakan bentuk muannats (kata benda me- 
nunjukkan perempuan), karena tashghirnya (kata 
yang menunjukkan kecil) muannats yaitu nuwairah 
(377 — api kecil atau cahaya kecil). Ar-Raghib 
Al-Ashfahani dalam kitabnya Mu 'jam Mufradit 
Alf@zhil-Our'in mengatakan bahwa kata an-ndr 
dipakai untuk menunjukkan 'rasa panas', baik 
panasnya perasaan, panas api atau panas 
(berkecamuknya) perang. Ia juga mengatakan 
bahwa pada dasarnya kata an-nir dan an-nir 
(53,5) itu adalah satu, hanya saja dibedakan 
masa pemakaiannya. Kata an-nir dipergunakan 
untuk kenikmatan di dunia sedangkan kata an- 
niir dipakai untuk kenikmatan akhirat. Di- 
namakan an-ndr atau an-niir, karena gerak dan 
penyebaran cahayanya sangat cepat. 

Dilihat dari penggunaan kata, an-ndr selain 
berarti 'cahaya' atau 'api' juga memunyai makna 
lain yaitu: ar-ra'yu (:s5- pendapat). Abu Al-Abbas 
bertanya kepada Ibnu Arabi tentang ucapannya, 
Ia tastaditid bindril-musyrikina ( (5 JAN JG (gal Y- 
Jangan mengambil pendapat orang-orang musy- 
rik). Ibnu Al-Arabi menjelaskan bahwa yang 
dimaksud dengan an-nir di atas adalah ar-ra'yu. 
Selain itu kata an-nir mengadung makna as-simatu 
(ki - tanda, cap). Orang Arab mengatakan m4 
ndru hadzihin-ndgah (8& sis 6 L- apatanda unta 
ini). Yang mereka maksud dengan an-nir pada 
kalimat di atas adalah 'tanda'. Di samping tiga 
makna di atas an-ndr juga punya makna 'jahannam' 


Nasab 


(&s - neraka). Untuk makna sinar atau cahaya 

kata an-nir jarang dipakai. Bahkan Fakhrur Razi 

masih membedakan antara an-ndr dengan nirin 

(org ), karena menurutnya an-nir tidak akan 

membakar kecuali manusia dan batu, sedangkan 

menurut Muhammad Abduh, an-nir adalah 
tempat azab akhirat yang sudah diyakini adanya, 
tetapi tidak dibahas hakikat dari an-nir itu sendiri 
dan tidak pula diserupakan dengan api yang ada 

di dunia. Makna yang dikemukakan oleh kedua 

orang mufasir di atas kelihatannya makna yang 

terdapat di dalam Al-Our'an. 
Kata an-nir di dalam Al-Our'an hanya 
mengandung dua pengertian: 

1. Api, dapat dipahami di dalam OS. Al-Bagarah 
(2):174 yang berbunyi ...ula'ika ma ya'kulana fi 
buthinikum illan-ndr (xoye 3 Loe CU 
3S Yy- ...mereka itu tidak memakan/menelan 
ke dalam perutnya melainkan api). Melihat 
kepada sebab turun ayat, maka api yang 
dimaksud pada ayat di atas adalah api yang 
berkaitan dengan akhirat, sedangkan api 
yang digunakan manusia di dunia dapat 
dibakar oleh kaumnya, ayat tersebut ber- 
bunyi: Oulnd ya ndru kini bardan wa salaman 'ala 
Ibrahim (aa) Ie CA 83 y$ je es - Kami 
berfirman: “Hai api dinginlah dan jadi 
keselamatanlah bagi Ibrahim”). Ayat di atas 
menunjukkan bahwa api yang dimaksud 
adalah api biasa yang dipergunakan oleh 
manusia untuk membakar sesuatu. 

2. Neraka, dipahami antara lain pada OS. Al- 
Bagarah (2): 39 yang berbunyi: 
baal Ka — ul see udi Ca PA NN I al 
(wal-lazhina kafari wa kadzdzabi bi 'ayatind Ola'ika 
ashhabun-ndri hum fiha khalidin) 

“Dan orang-orang kafir dan orang-orang yang 
mendustakan ayat-ayat Kami, mereka itu penghuni 
neraka, mereka kekal di dalamnya.” 


& Munawwaratul Ardi & 


NASAB (xi 
Kata nasab merupakan bentuk mashdar dari nasaba 
- yansubu - nasaban wa nisbatan (—c.5 —55 
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1s , K5 ). Kata nasab di dalam Al-ur'an disebut 
tiga kali. Ketiganya di dalam bentuk ism (kata 
benda), yaitu bentuk tunggal, nasaban (di dalam 
OS. Al-Furgan (25): 54 dan OS. Ash-Shaffat (37): 
158) dan bentuk jamak, ansib (di dalam OS. Al- 
Mu'minin (23|: 101). 

Nasab di dalam arti aslinya adalah isytirdk 
min jihah ahadil-abawain (535 at Rpr Lp NAS 
persekutuan/hubungan/keterkaitan antara 
anak dengan salah satu dari kedua orang 
tuanya), demikian Ar-Raghib Al-Ashfahani 
menyebutkan di dalam Mu'jam-nya. Ath- 
Thabathabai -—secara umum — menulis di dalam 
tafsirnya bahwa nasab adalah hubungan atau 
ikatan yang menghubungkan atau mengikat 
seseorang dengan yang lain berdasarkan 
kelahiran/hubungan darah, wiladah (35Y,) dan 
sekandung, jami'ur-rahm (- «& ). Sementara 
itu, dari garis keturunan yang lebih mengarah 
pada identitas diri, 


Aan La BI Ya Sea 9 JET Ker La 7 ja LI 

Ah 
(An-nasabu huwat-taharrum min jihatir-rajul wash- 
shahru huwat-taharrum min jihatil-mar'ah). 

Nasab adalah hubungan keturunan dari 
pihak ayah dan shahr adalah hubungan keturunan 
dari pihak ibu. Pengarang kitab Magayisul-Lughah 
menyebutkan arti nasab ialah ittishalu syai'in bi syai', 
(ea Jtsii - hubungan sesuatu dengan se- 
suatu yang lain). 

Lebih tegas lagi Ash-Shabuni dan Al- 
Abyari mengatakan bahwa garis keturunan 
seorang anak menurut hukum Islam dihubung- 
kan (dinasabkan) dengan ayahnya seperti yang 
ditunjuk oleh OS. Al-Ahzab (33): 5, Ud 'ihum li 
dba'ihim hua agsathu 'inda Allah (3 Si 
Sie h31 ya - Panggillah mereka Janak-anak 
angkatmu) dengan memakai nama ayah mereka: 
itulah yang lebih adil di sisi Allah). 

Adapun di dalam kaitannya dengan pe- 
warisan, Islam mengakui adanya nasab di antara 
ibu dan anaknya, di antara laki-laki dan perem- 
puan, sebagai terbukti di dalam sistem kewaris- 
an yang dianut oleh Islam yang memberikan 
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bagian tertentu kepada kaum perempuan. Nasab 
(ikatan keturunan) akan menurunkan beberapa 
hal, seperti perangai dan sikap, yang tumbuh di 
dalam aliran darah akibat genetika sehingga 
membawa banyak kesamaan di antara anak dan 
bapak. 

Al-Ourthubi, di dalam tafsirnya, me- 
ngatakan bahwa nasab adalah kata yang di- 
gunakan untuk mengungkapkan percampuran 
di antara sperma laki-laki dan ovum perempuan 
berdasarkan prosedur syara'. Dengan demikian, 
menurut suatu pendapat, anak yang merupakan 
hasil dari percampuran antara sperma laki-laki 
dan ovum perempuan yang tidak melalui 
prosedur syara' maka — di antara yang me- 
lahirkan dan yang dilahirkan — tidak memiliki 
keterkaitan nasab. 

Konsekuensi dari pengertian ini ialah 
adanya perbedaan pendapat di antara pakar 
tentang hubungan keturunan atau nasab di 
antara bapak dan anak zinanya. Hanafiyyah, 
misalnya, sebagai dikutip oleh Al-Ourthubi, 
mengakui adanya nasab (hubungan keturunan) 
di antara mereka, sedangkan Syafi'iyyah me- 
nganggap tidak ada hubungan nasab antara 
bapak dan anak zinanya. Konsekuensi hukum- 
nya ialah bahwa kelompok pertama harus 
mengakui adanya hubungan kewarisan di antara 
mereka, sedangkan kelompok kedua tidak karena 
telah disepakati bahwa kewarisan hanya 
melalui nasab atau wala' (Y', - perwalian) dan 
mushdharah (3 2Ca. - hubungan semenda). 

Nasab di dalam OS. Al-Furgan (25): 54 
digunakan dalam konteks pembicaraan menge- 
nai beberapa hal yang dapat membawa manusia 
kepada martabat kemuliaan. Di antara hal-hal 
tersebut ialah hubungan di antara manusia itu 
sendiri. Salah satu bentuk hubungan dimaksud 
adalah hubungan keturunan/hubungan darah 
(nasab), yaitu suatu hubungan yang harus dijaga 
dan dihormati oleh setiap orang. Hal ini disebab- 
kan hubungan tersebut akan membawa ke- 
muliaan bagi yang bersangkutan. 

Di dalam konteks hubungan keturunan 
kata nasab terbagi menjadi dua, nasab bith-thiil 
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(JL 3 5 hubungan vertikal, hubungan di 
antara anak dan bapak hingga ke atas dan 
sebaliknya) dan hubungan horizontal, yakni 
hubungan antara seseorang dan anak saudara- 
nya atau dengan anak pamannya. Nasab dalam 
pengertian kedua ini lebih tepat diartikan gardabah 
(“5 - kerabat atau keluarga), bukan keturunan 
seperti di dalam ungkapan fulin nasib fulin ai 
garibuhi («& 5 si ON «wi DG, si A adalah keluarga 
atau kerabat dari si B). 

Di dalam OS. Ash-Shaffat (37): 158 nasab 
digunakan dalam konteks pembicaraan mengenai 
penyucian terhadap Allah swt. dari segala 
keterkaitan-Nya dengan makhluk ciptaan-Nya. 
Ayat tersebut berbunyi Wa ja'ali bainahii wa bainal- 
jinmati masabd (US AI 13 Ian, 5 Dan mereka 
adakan hubungan (nasab| antara Allah dan jin). 
Ayat itu membantah adanya hubungan ke- 
turunan di antara Allah swt. dan jin atau 
malaikat. Pernah ada anggapan — setidak- 
tidaknya ketika ayat ini diturunkan - bahwa 
Allah swt. melakukan perkawinan dengan jin dan 
menghasilkan keturunan, yaitu malaikat. Pen- 
dapat lain mengatakan bahwa yang dimaksud 
dengan nasab di dalam OS. Ash-Shaffat (37): 158 
adalah perbuatan menghubungkan atau mem- 
persekutukan Allah swt. dengan makhluk di 
dalam beribadah. 

Di dalam konteks pembicaraan tentang 
kedahsyatan peristiwa Hari Kiamat, sebagai- 
mana tersebut di dalam OS. Al-Mu'minin (231: 
101, Fa'idzd nufikha fish-shiiri fald ansiba bainahum 
yauma'idzin wa IG yatasa'alin (Jl gb sp 
LAN Aan M3 OLS! SG -Apabila sangka- 
kala ditiup maka tidak ada lagi pertalian nasab 
di antara mereka pada hari itu dan mereka pun 
tidak saling bertanya). Kata fa Id ansab (1x 5) 
digunakan untuk menunjukkan ketiadaan man- 
faat hubungan keturunan di antara anak dan 
bapak atau pun sebaliknya sebagaimana yang 
berlaku di dunia. 

Ath-Thabathabai mengatakan bahwa nasab 
(hubungan garis keturunan) merupakan ke- 
butuhan di dunia untuk kepentingan hubungan 
sosial dan kehormatan di dunia. Oleh karena itu, 
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tidak dibutuhkan dan tidak ada pengaruhnya 
lagi di akhirat. 

Di dalam ketiga ayat dan konteks pem- 
bicaraannya, kata nasab tetap pada posisi makna 
asalnya, yaitu “hubungan keturunan'. 

& Cholidi, Muhammadiyah Amin & 


NASF (aus) 

Kata nasf ini merupakan bentuk mashdar dari kata 
kerja nasafa-yansifu (“J4 — is ), yang berarti 
'mencabut', 'menghilangkan', atau 'menerbang- 
kan'. Jika di dalam sebuah kalimat dikatakan 
nasafatir-rihusy-syai' (“NM ci ), artinya 
'angin mengempaskan sesuatu hingga sesuatu 
itu hilang. 

Di dalam Al-ur'an, terdapat fi'1 madhi (kata 
kerja perfektum), mudhari' (kata kerja imperfek- 
tum), dan kata benda yang terbentuk dari kata 
tersebut. Di dalam OS. Thaha (201: 97 disebutkan, 
“tsumma la nansifannahi fil-yammi nasfa” (2x3 & 
G3 4dl g » Lalu Kami sungguh-sungguh akan 
menghamburkannya ke dalam lautan (seperti 
abu yang berserakan|), dan pada surah yang 
sama ayat 105 dinyatakan, “Wa yas'alunaka 'anil- 
jibali fa gul yansifuhd Rabbi nasfa” (JI yz SEji5 
K3 5 Wis J2 — Mereka bertanya kepadamu 
mengenai (keadaan) gunung-gunung (di Hari 
Kiamat): maka, katakanlah: “Tuhanmu akan 
menghancurkannya sehancur-hancurnya”). Di 
dalam OS. Al-Mursalat (77): 10 dinyatakan, “wa 
idzAl-jibalu nusifat” (Lis JH 53 — Dan apabila 
gunung-gunung telah dihancurkan menjadi 
debu). 

Pada OS. Thaha (20): 97 itu dikisahkan 
bahwa Nabi Musa mengusir Samiri — seorang 
pembesar Bani Israil dari suku Samirah, yang 
membelot dan mengingkari Nabi Musa— se- 
bagai hukuman atas tindakannya. Hukuman 
dunia yang dijatuhkan Musa itu adalah men- 
jauhkan Samiri dari Bani Israil serta untuk tidak 
mendekati dan berhubungan dengan mereka, 
Musa pun melarang mereka untuk berkomunikasi 
dengan Samiri. Selain itu, Musa juga mengatakan 
kepada Samiri bahwa di akhirat kelak pun ia 
akan mendapatkan hukuman sebagaimana 
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dijanjikan Allah. Kemudian, Musa memper- 
lihatkan patung anak lembu (al-fjl) yang terbuat 
dari emas yang menjadi sesembahan Samiri itu. 
Musa menghancurkan patung itu lalu mem- 
bakarnya hingga menjadi abu: kemudian, 
abunya dihamburkan ke tengah lautan. Ayat ter- 
sebut berbunyi: 


UI ga TS dai yg Lp yahh Ya 
ASASI US ie SB call Udi J) jt “ASIA JI oya 
(Mala fadzhab fa'inna laka fil-hayah an tagiila IG misisa 
wa inna laka mau'idan lan tukhlafah, wanzhur ila 
ildhikal-ladzi zhalta 'alaihi “Okifan, la nuharrigannahi 
tsumma la nansifannahi fil-yammi nasfa) 

“Musa berkata (kepada Samiri): Pergilah, sesungguhnya 
bagimu dalam kehidupan (di dunia ini) hanya dapat 
mengatakan, 'LG misis (jangan menyentuhku)'. Dan se- 
sungguhnya hukuman bagimu (di akhirat) yang sekali- 
kali kamu tidak dapat menghindarinya. Dan lihatlah 
tuhanmu yang senantiasa kamu sembah. Sesungguhnya 
kami akan membakarnya dan sungguh-sungguh kami 
akan menghamburkannya ke dalam laut (berupa abu yang 
berserakan)” 


Mengenai kalimat “Ia nuharrigannahi tsumma 
la nansifannahii fil-yammi nasfd” (Ako & A53 
(53 zdf 4 - Kami pasti akan membakarnya, lalu 
kami akan menghamburkannya di lautan), pada 
ayat tersebut ada beberapa pendapat. Ibnu 
Mas'ud menyatakan bahwa patung anak lembu 
itu dihancurkan, lalu dibakar. 

Ayat 105 OS. Thaha, menurut Dhahhak 
sebagaimana ditulis Ar-Razi, menceritakan 
bahwa orang-orang musyrik Mekkah bertanya 
kepada Rasulullah mengenai keadaan gunung- 
gunung pada Hari Kiamat kelak. Pertanyaan 
mereka itu tidak untuk mendapatkan informasi 
melainkan sebagai cemoohan kepada Nabi. 
Menurut Ibnu Katsir, pertanyaan yang di- 
kemukakan adalah apakah pada Hari Kiamat itu 
gunung-gunung yang besar dan kokoh itu masih 
tetap berdiri ataukah akan hilang. Maka, 
Rasulullah diperintah untuk memberikan 
jawabannya, yakni bahwa gunung-gunung itu 
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akan dicabut dari posisinya sehingga tidak 
tersisa sedikit pun lalu diterbangkan bagaikan 
kapas yang ditiup angin dan sekaligus di- 
hancurkan seperti debu yang beterbangan. 

Demikian juga halnya dengan pernyataan 
di dalam OS. Al-Mursalat (77): 10, bahwa dengan 
sangat cepat gunung-gunung itu dihancurluluh- 
kan dan dicabut sehingga menjadi rata dengan 
tanah dan tidak menyisakan wujud atau bekas 
apa pun. Demikian pendapat Ibnu 'Abbas dan 
Al-Kalbi. Menurut Ibnu Katsir, penafsiran 
demikian ini sejalan dengan firman Allah di 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 47, 


el pa sat GB A33 au GA S3 VE A3 53 
(Wa yauma nusayyirul-jibala wa taral-ardha barizah 
wa hasyarndhum falam nugadir minhum ahada) 
“Dan (ingatlah) pada hari Kami perjalankan gunung- 
gunung dan kamu akan melihat bumi itu datar, dan Kami 
kumpulkan semua manusia, maka Kami tidak me- 
ninggalkan seorang pun dari mereka.” 
Artinya bahwa pada hari itu gunung-gunung 
dihilangkan dari posisinya di permukaan bumi 
sehingga bumi menjadi hamparan yang rata, 
tanpa gunung dan tanpa lembah. Tidak ada 
sesuatu yang tegak di atas permukaan bumi, baik 
berupa bangunan maupun pepohonan. 
Keadaan gunung-gunung pada Hari 
Kiamat sedemikian itu telah digambarkan pula 
oleh Al-Our'an dalam beberapa ayat, selain yang 
tersebut di atas, antara lain di dalam OS. An- 
Nami (27): 88, OS. Ath-Thir (52): 10, dan OS. Al- 
Wagi'ah (561: 5. Ayat-ayat tersebut meng- 
gambarkan bahwa semua yang ada di permuka- 
an bumi, termasuk gunung-gunung, akan 
dihancurkan sehancur-hancurnya. 
& Aminullah Elhady & 


NASHIB (5) 

Kata nashib ( Rea ) merupakan bentuk kata 
mashdar (infinitif) dari kata nashaba - yanshubu - 
nashban/nishban/nashiban (Cas, Gas bas — ai 
Wa, ). Bentuk Jamaknya adalah nushub/anshiba' 
(sat, —a! ) Di dalam Al-Our'an, kata nashib 
(—-i ) dan kata yang seakar dengan itu disebut 
32 kali dengan makna yang berbeda-beda. 
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Secara bahasa, kata nashib («..x ) me- 
ngandung beberapa pengertian, di antaranya 
igamatusy-syai' (». 4N GG,“ menegakkan sesuatu), 
seperti nashabtur-rumha (3 tai — saya me- 
negakkan tombak): 'bagian', seperti nashibun 
mimmd kasabii (V5 Ca Li ), artinya "mendapat 
bagian dari apa yang mereka usahakan' (OS. An- 
Nisa (4): 32): 'batu yang ditegakkan lalu 
disembah sebagai berhala': 'kepayahan', seperti 
OS. Al-Hijr (15): 48. 

Di dalam Al-Our'an, kata nashib (ai ) dan 
kata yang seakar dengan itu diterapkan pada 
lima pengertian. Pertama, bermakna 'bagian di 
dalam suatu urusan atau hasil yang diperoleh 
dari apa yang telah dikerjakan'. Misalnya, ayat 
yang memerintahkan mempersiapkan bekal 
untuk dibawa ke akhirat nanti, tetapi jangan 
dilupakan bagian nikmat untuk kita di dunia 
(OS. Al-Gashash (28) 77). 

Kedua, pengertian 'kepayahan', seperti 
penduduk surga nanti tidak merasa kepayahan 
di dalamnya (OS. Al-Hijr (15): 48), sementara 
orang kafir di neraka merasakannya (OS. Al- 
Ghasyiyah (88): 3). Nabi Musa kepayahan karena 
berjalan jauh (OS. Al-Kahf (181: 62) dan Nabi 
Ayub hampir putus asa karena kepayahan oleh 
penyakit dan godaan iblis terus menerus (OS. 
Shad /38J: 41). Di dalam arti 'kepayahan' ini Al- 
Our'an menggunakan akar kata nushb (2! ), 
nashab (ai ), dan nishibah (&p4 ). 

Ketiga, bermakna 'berhala yang disembah', 
seperti kebiasaan bangsa Arab pra-Islam yang 
menyembah berhala yang digantungkan di 
Ka bah, di antaranya diberi nama Iita, 'uzza, dan 
mandt serta melakukan penyembelihan atas nama 
berhala (OS. An-Nahl (16): 56 dan OS. Al-Ma'idah 
(bJ: 3). Di akhirat nanti, mereka seakan-akan 
mencari berhala itu untuk dimintakan per- 
tanggungjawabannya (OS. Al-Ma'arij (701: 43). 
Untuk arti ini digunakan kata nushub (5! ), 
anshdb (at ), dan nashib (mas). 

Keempat, bermakna 'meninggikan atau 
menegakkan sesuatu', sesuai dengan makna 
asalnya. Untuk makna ini digunakan kata yang 
menunjukkan masa lalu (fi1 madhi) berbentuk 


Nashih 


pasif, yakni nushibat (Lx ), sebagaimana 
ditemukan di dalam OS. Al-Ghasyiyah (88|: 19. 

Kelima, bermakna 'dorongan untuk bekerja 
keras pada masa berikutnya'. Kata yang dipakai 
adalah bentuk perintah (fil amr), sebagiamana 
yang terdapat di dalam OS. Alam Nasyrah (94): 
7. Ayat ini pada mulanya merupakan perintah 
kepada Nabi Muhammad saw. untuk terus ber- 
ibadah sehabis berdakwah. Ada juga yang 
menafsirkan bahwa setelah urusan dunia selesai, 
setelah itu kerjakanlah urusan akhirat. 
Muhammad Abduh mengaitkan pengertiannya 
dengan ayat sebelumnya, yakni di balik ke- 
susahan ada kemudahan. Oleh karena itu, 
dampak dari kerja keras itu ada manfaatnya 
yang telah menunggu di depan. Karena itu, jika 
telah selesai dari satu urusan dan telah diambil 
manfaatnya maka bersiaplah untuk kerja keras 
(fanshab) berikutnya. « Yaswirman & 


NASHIH ( eu ) 
Kata ndshih adalah ism ff'il dari nashaha — yanshahu 
— nushhan/nashihatan/nashdhatan/nashhan/nashihan 
(Ap) El, Aa Kenal) Ul — pai — ea) 
Menurut Ibnu Faris, kata yang terdiri atas huruf 
dasar niin - shdd - hd, berkisar pada makna 
'menyesuaikan' dan 'memperbaiki' yang pada 
mulanya, kata itu dipakai untuk menyesuaikan 
dan memperbaiki dua sisi kain dengan men- 
jahitnya sehingga penjahit itu disebut nishih 
(gel) dan benang yang dipakai menjahit 
disebut nishdh (Le: ). Kemudian berkembang, 
dan lahir istilah nashihah (1x.e: - nasihat) karena 
nasihat itu dimaksudkan untuk memperbaiki 
orang yang dinasihati. Demikian juga lahir 
makna khalasha ( 1.a: - bersih/murni) sehingga 
madu yang murni disebut nfshih ( eU ) karena 
antara makna memperbaiki dan membersihkan 
adalah identik. Namun, Ibnu Manzhur me- 
nganggap makna khalasha itulah yang me- 
rupakan makna dasar dari kata nashaha (bersih). 
Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
tersusun dari tiga huruf (nin, shid dan hd) dengan 
segala bentuknya ditemukan di dalam Al- 
Our'an 11 kali, di dalam bentuk fi'il madhi 
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(Yes ika) 3 kali yaitu di dalam OS. Al- 
A'raf (71:79 dan 93. Pada OS. At-Taubah (9J: 91. 
Di dalam bentuk fi'il mudhari' ( mai ) 2 kali, yaitu 
pada OS. Al-A'raf (7): 62 dan pada OS. Hiid (11|: 
34. Satu kali di dalam bentuk mashdar (| -a: ) 
yaitu pada OS. Hiid (11): 34. Enam kali di dalam 
bentuk ism ff'il (22-66 — Opuel — &e U )yaitu 
pada OS. Al-A'raf (7): 21, 68 dan 79, OS. Yiisuf 

(12:11, OS. Al-Oashash (28): 12 dan 20, dan satu 

kali di dalam bentuk jamak dari sifat musyabahah 

dengan makna ism fa'il (si) pada OS. At- 

Tahrim (66): 8. 

Bentuk-bentuk tersebut secara garis besar 
dapat dikelompokkan kepada enam macam 
bentuk penggunaan sebagai berikut: 

1. Berkaitan dengan penyampaian risalah nabi- 
nabi terdahulu terhadap kaumnya, seperti 
Nabi Nuh, Nabi Hud, Nabi Shaleh, dan Nabi 
Syuaib. Setelah kaumnya menolak apa yang 
mereka sampaikan, para nabi tersebut me- 
nyatakan bahwa mereka telah menyampaikan 
risalah Allah yang telah diembannya dan 
mereka adalah nishihiin (S4 - pemberi 
nasihat). Bentuk penggunaan seperti ini dapat 
dilihat di dalam OS. AI-A'raf (7): 62, 68,79, dan 
93, serta OS. Hd (11): 34. Ada ulama yang 
menafsirkan kata ndshihin sebagai 'orang- 
orang yang ikhlas', yakni menyampaikan 
risalah tersebut tanpa meminta upah duniawi, 
ini sejalan dengan firman Allah: “Katakanlah 
(Muhammad) bahwa aku tidak meminta upah 
kepadamu di dalam menyampaikan (Al-Jur'an), Al- 
Our'an itu hanyalah peringatan untuk segala ummat” 
(OS. Al-An'am (f6J: 90). 

2. Berkaitan dengan godaan iblis atau setan 
terhadap Nabi Adam as. dan istrinya, Hawa, 
ketika setan membisikkan pikiran jahat 
kepada keduanya dengan mengatakan 
bahwa “Tuhan kamu tidak melarangmu mendekati 
pohon ini melainkan supaya kamu berdua tidak 
menjadi malaikat atau tidak menjadi orang-orang 
yang kekal di dalam surga. Dan setan bersumpah 
kepada keduanya bahwa sesungguhnya saya 
adalah termasuk orang yang memberi nasihat kepada 
kamu berdua” (OS. Al-A'raf (7): 20 & 21). 


Kajian Kosakata 


Nashih 


Oatadah menjelaskan bahwa termasuk 
sumpah setan adalah mengatakan kepada 
keduanya bahwa saya telah diciptakan lebih 
dahulu dari kamu dan saya lebih banyak 
mengetahui daripada kamu: oleh karena itu, 
ikutilah apa yang saya sarankan supaya 
kamu mendapat petunjuk. Ada ulama yang 
mengatakan bahwa Adam mengira bahwa 
suatu pernyataan yang disertai dengan 
sumpah adalah benar sehingga ia mengikuti 
nasihat iblis tersebut. 


. Berkaitan dengan uzur-uzur orang yang 


diperbolehkan tidak ikut berjihad atau 
berperang di jalan Allah tanpa ada dosa 
baginya, seperti orang yang sakit, orang yang 
tidak punya bekal yang cukup dan mereka 
harus nashah lillahi warasilihi (& 5 Sya ), 
bentuk penggunaan ini dapat dilihat pada OS. 
At-Taubah (9): 91. Banyak mufasir yang 
menjelaskan makna ungkapan tersebut 
dengan mengaitkannya dengan hadits yang 
diriwayatkan oleh Muslim di dalam kitab 
Shahih-nya, Nabi bersabda: 
Sp A3 A1 Id BD Tetah LM 
SE uh 233 
(Ad-dinu annashihah (tsalatsan) gulnd liman, gala 
lillahi walikitabihi waliras-lihi wali'aimmatil- 
muslimina wa @mmatihim). 
Agama itu adalah nashihah, sahabat bertanya, 
untuk siapa?, Nabi menjawab, untuk Allah, untuk 
kitab-Nya, untuk Rasul-Nya, untuk segenap 
pemimpin umat Islam, dan untuk orang-orang awam 
mereka. 
Kata nashihah di situ diartikan dengan 'ikhlas'. 
Ulama menjelaskan bahwa yang dimaksud 
an-nashihatu lillh (& 1x21) dengan meng- 
ikhlaskan atau menyucikan akidah, yaitu 
hanya pada akidah tauhid. Sedangkan, 
annashikatu lirasdlillah (Si J'f2) nia ) de- 
ngan membenarkan kenabiannya dan se- 
nantiasa mengikuti tuntunannya. 


. Berkaitan dengan nasihat yang sifatnya 


umum, seperti nasihat seseorang kepada nabi 
Musa agar segera pergi meninggalkan kam- 
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pung sebab jiwanya terancam oleh Firaun 
dan pasukannya atas ulahnya yang telah 
membunuh seseorang yang berasal dari 
kaum Firaun yang tengah berselisih dengan 
salah seorang dari Bani Israil. Ini dapat dilihat 
dalam OS. Al-Oashash (28): 20. 

5. Berkaitan dengan kisah Nabi Musa yang telah 
dibuang ke Sungai Nil oleh ibunya atas 
perintah Allah lalu dipungut oleh keluarga 
Firaun dan ingin menjadikannya sebagai 
anak, tetapi Musa tidak mau menyusu kepada 
siapa pun selain kepada ibunya kemudian 
saudara perempuan Musa, yang disuruh 
mengikutinya, mengatakan kepada mereka 
bahwa ia bisa menunjukkan keluarga yang 
bisa menyusuinya dan memeliharanya 
selanjutnya ia mengatakan bahwa keluarga 
tersebut nishihin terhadapnya dan keluarga 
yang dimaksud adalah ibu Musa sendiri 
tanpa mereka ketahui hal itu. Bentuk ini dapat 
dilihat di dalam OS. Al-Oashash (28): 12. 
Ulama menafsirkan kata nishihin di dalam 
ayat itu dengan orang yang dapat berlaku 
baik. Penggunaan dengan makna seperti itu 
juga dapat ditemukan pada OS. Yisuf (12): 
11. Saudara-saudara Yusuf menyatakan diri 
kepada ayahnya sebagai nishihin, yaitu 
orang-orang yang dapat memelihara dan 
berbuat baik kepada Yusuf, hal itu agar 
ayahnya dapat melepaskan Yusuf bersama 
mereka dan harapan mereka dikabulkan oleh 
ayahnya sehingga mereka dapat melaksana- 
kan rencana jahatnya karena iri terhadapnya 
yaitu membuang Nabi Yusuf ke dalam sebuah 
sumur mati. 

6. Berkaitan dengan hakikat tobat yang di- 
perintahkan oleh Allah “Hai orang-orang yang 
beriman, bertobatlah kepada Allah dengan tobat 
nashih4” (OS. At-Tahrim (66): 8). Kata nashiih4 
di situ diartikan dengan “betul-betul murni'. 
Jadi tobat nashiih4 artinya meninggalkan 
suatu perbuatan yang tidak baik untuk 
selamanya tanpa ada niat sedikit pun untuk 
mengulanginya. 

& Muhammad Wardah Agil & Munawaratul Ardi & 
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NASIYA (&“) 

Kata nasiya ( —— ) adalah bentuk fi'il madhi yang 
mudhari nya yansa (4 ) dan mashdar-nya nasyan 
(5 ). Kata nasiya dan kata-kata lain yang seasal 
dengan kata itu di dalam Al-Our'an disebut 45 
kali. 

Secara bahasa, nasiya artinya 'lupa' (tidak 
ingat). Lawannya, ingat dan hafal. Nasyin (52.5) 
atau nasiyy ( &— ) artinya 'banyak lupa' atau 
'pelupa'. Kata nasiya juga berarti tark ( 5'5 ) atau 
'meninggalkan', seperti OS. At-Taubah (9l: 67, 
nasullaha fa nasiyahum (3d M 1,25 - mereka 
meninggalkan Allah: maka, Allah meninggalkan 
mereka). Menurut Al-Asfahani, an-nisyan (0-3!) 
artinya 'tertinggalnya manusia mengingat 
sesuatu yang diamanatkan kepadanya', baik 
karena lemah hatinya maupun karena lupa, 
ghaflah (j1: ) atau disengaja sehingga hilang 
ingatan di hatinya (OS. Thaha (20): 115, OS. As- 
Sajadah (32): 14, OS. Al-Kahfi (18): 63, 73, OS. Al- 
Ma'idah (SJ: 14, OS. Az-Zumar (39): 8, dan OS. 
Al-A'la (87): 6). 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa kelupa- 
an manusia, sepanjang tidak disengaja atau 
karena khilaf, tidak dikenakan sanksi, namun, 
apabila disengaja maka balasan akan diberikan. 
Sabda Rasulullah saw:, “Dibebaskan beban 
hukum dari umatku karena khilaf dan lupa” (al- 
khatha' wan-nisyin). 

Nisyan merupakan suatu keadaan yang 
berada di luar kesanggupan manusia, karena itu, 
menurut kata hikmah al-insanu mahallul-khatha'i 
wan-nisyan (Six, Usai Ya ouyi manusia 
adalah tempatnya keliru dan lupa). 

Jika kelupaan itu disengaja, seperti manusia 
melupakan pertemuan dengan Hari Kiamat, 
Allah akan melupakan mereka dan diberinya 
siksa sebagai suatu penghinaan, al-ihanah ( Say ) 
yang kekal (OS. Al-A'raf (7J: 51, OS. At-Taubah 
(91: 67, OS. Al-Jatsiyah (45): 34). 

Kata nasyan juga digunakan dengan arti 
'tidak berguna lagi dilupakan' sehingga wajar 
dilupakan, seperti kegelisahan Maryam ketika 
akan melahirkan Isa as. sebagaimana tersebut 
di dalam OS. Maryam (19J: 23, Yg laitani mittu gabla 
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hddzd wa kuntu nas-yan mansiyyd (J5 Sm Has 
(ass C5 Calo, Ik — Aduhai alangkah baiknya 
aku mati sebelum ini dan aku menjadi barang 
yang tidak berarti lagi dilupakan). Nasiya (— ) 
artinya 'lupa', seperti penjelasan bahwa Allah 
tidak lupa (OS. Maryam (191: 64). 

Kata nasiya yang berarti 'lupa' digunakan 
juga untuk menggambarkan kesengajaan ma- 
nusia melupakan ayat-ayat Allah dan me- 
lupakan segala sesuatu yang dikerjakan kedua 
tangannya (OS. Thaha (20): 88 dan 115, OS. Yasin 
(361: 78, serta OS. Al-Ma'idah (5: 13-14). Ada 
juga nasiya menjelaskan lupa yang benar-benar 
tidak disengaja. Seperti doa Nabi di dalam OS. 
Al-Bagarah (21: 286, rabbani Id tuikhidzna in nasind 
au akhthand (SET IU ol Ulet IU - Ya 
Tuhan kami, janganlah Engkau hukum kami, jika 
kami lupa atau kami bersalah). 

Kata nasiya digunakan di dalam konteks 
mengingatkan manusia agar apabila mereka 
memerintahkan atau mengajak berbuat baik 
kepada orang lain, hendaklah memulai dari 
dirinya sendiri. Seperti di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 44, 


TI Os Ah KAS oya ja Gal oi 
(Ata'murinan-nisa bil-birri wa tansauna anfusakum wa 
antum tatlinal-kitaba) 

“Mengapa kamu suruh orang lain (mengerjakan) 
kebaktian, sedangkan kamu melupakan dirimu sendiri, 
padahal kamu membaca Al-Kitab.” 


Karena itu pula, Allah mengingatkan manusia 
agar tidak tergoda oleh setan sehingga melupakan 
larangan-larangan-Nya (OS. Al-An'am (6): 68). 

Bentuk kata kerja wa J4 tansa (m5 Y, )yang 
artinya 'jangan melupakan' digunakan di dalam 
konteks mengingatkan manusia agar menjalani 
hidup dan kehidupan ini secara seimbang, di 
antara kehidupan duniawi dan ukhrawi, ke- 
butuhan material dan spiritual, serta ke- 
butuhan jasmani dan rohani. Disebutkan di 
dalam OS. Al-Oashash (281: 77, 
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(Wabtaghi fimd Gtaka Allahud-diral akhirah wa IG tansa 
nashibaka minad-dun-ya) 

“Dan carilah pada apa yang telah dianugerahkan Allah 
kepadamu Ikebahagiaan| negeri akhirat, dan janganlah 
kamu melupakan bagianmu dari kebahagiaan dunia. “ 
& Ahmad Rofig & 


NASTATN ( pa—) 
Kata nasta'in ( a—: ) yang berarti "kami minta 
tolong ini adalah fi'1 mudhari' (kata kerja untuk 
masa sekarang/akan datang) yang berasal dari 
kata isti Anah (#w- minta tolong). Kata ista nah 
sendiri berasal pula dari kata i'dnah (#4 - 
menolong). Kata tersebut terdapat di dalam OS. 
Al-Fatihah (1): 5, Iyyaka na'budu wa iyyika nasta'in 
(La DEp X35 DG) - Kepada Engkaulah kami 
menyembah dan kepada Engkau kami meminta 
pertolongan). Di tempat lain terdapat pula kata 
yang sama, tetapi berbentuk kata perintah (fil 
amr), ista'ind (“—E£.) dan kata penderita (ism 
maful), musta'an ( yuz.3 )- Di samping itu Al- 
Our'an juga menggunakan beberapa kata lain 
yang seasal dengan kata tersebut, yaitu a'Anahu 
(ssi ) ta'Gwani (YG), dan 'awin (Ol,s ), yang 
masing-masing memunyai konteks berbeda. 
Isti'Anah dan nasta'in dipakai oleh Al-Gur'an 
dengan arti 'mengharapkan pertolongan untuk 
dapat menyelesaikan suatu pekerjaan yang tidak 
sanggup diselesaikan dengan tenaga sendiri'. 
Abu Ali Al-Fadl Ath-Thabarsi melihat bahwa 
permohonan pertolongan yang dimaksud oleh 
ayat-ayat yang mengandung kata isti'anah tidak 
sekadar minta bantuan, ma'inah (2,4: ), tetapi di 
dalamnya terkandung makna 'meminta taufig'. 
Yang dimaksud dengan taufig di sini ialah 
'kumpulan dari sebab dan upaya yang mem- 
bawa keberhasilan suatu pekerjaan'. Jadi, kalau 
di dalam OS. Al-Fatihah f1): 5 disebutkan, Iyyika 
na'budu wa iyyaka nasta'in (2. maxs SIG Ka DG) 
- Hanya kepada Engkau kami memohon per- 
tolongan), itu karena hanya Allah yang mampu 
untuk memberikan sebab dan kekuatan untuk 
mencapai suatu keberhasilan dalam suatu 
pekerjaan. Oleh karena itu, ketika Nabi Ya gub 
as. kehilangan anaknya, Yusuf, atas tipu daya 
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saudara-saudara Yusuf sendiri, Ya gub akhirnya 
berkata, sebagaimana terekam di dalam OS. 
Yusuf (12): 18, wallahul-musta'in (SULLI S 
Dan Allah sajalah yang dimohon pertolongan- 
Nya). Maksudnya Allah saja yang dapat mem- 
berikan sebab dan kekuatan yang dapat me- 
ngantarkan Ya gub dalam menemukan anaknya 
itu. Jadi, yang benar-benar menjadi penolong 
yang hakiki ialah Allah. Makhluk dapat mem- 
berikan pertolongan kepada sesamanya hanya 
atas rahmat Tuhan yang telah lebih dahulu 
diberikan-Nya kepada si penolong tersebut. 

Dari penjelasan tersebut tersirat bahwa 
pemohon harus berpartisipasi aktif untuk 
mewujudkan apa yang dimohonnya. Ini tercermin 
pada OS. Al-Bagarah (2): 45, wasta'ind bish-shabri 
wash-shaldh wa innaha lakabiratun illa 'alal-khasyi'in 
(ieeli Ja ISI Up Ula pl Ifatais « Dan 
mintalah bantuan (kepada Allah) melalui ke- 
sabaran dan shalat (doa), sesungguhnya hal itu 
benar-benar berat kecuali bagi orang-orang yang 
khusyuk). Kesabaran merupakan salah satu par- 
tisipasi aktif pemohon di dalam rangka me- 
wujudkan permohonannya. Lebih dari itu, 
kepadanya dituntut pula shalat (dengan pe- 
ngertian doa), agar Tuhan dapat merealisasikan 
harapannya. 

Jika manusia saling menolong (ta'Gwun) 
dalam mewujudkan cita-cita dan harapannya, hal 
itu tidak terlepas dari ruang lingkup partisipasi 
aktifnya untuk mewujudkan cita-cita dan ha- 
rapannya itu. Al-Our'an tidak melarang yang 
demikian, tetapi malahan menganjurkannya, 
seperti disebutkan pada OS. AI-MS'idah (5: 2, wa 
ta'dwanti 'alal-birri wat-tagwa ( sy33 JI Je Ipa 
Dan tolong-menolonglah di dalam kebajikan dan 
takwa). Akan tetapi, sejauh manakah i'fnah 
(pertolongan) itu dapat diberikan manusia kepada 
sesamanya? Manusia hanya dapat memberikan 
pertolongan kepada sesamanya dalam ling- 
kungan sebab dan akibat. Bahkan, di dalam 
lingkungan ini pun kemampuan pertolongan 
manusia amat terbatas. Ia hanya dapat mem- 
berikan pertolongan dalam batas-batas “izin” 
Allah. Oleh sebab itu, manusia tidak dapat 
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memberikan pertolongan berupa pengampunan 
dosa, penyelamatan dari api neraka, pemasukan 
seseorang ke dalam surga, dan sebagainya karena 
semuanya itu berada di luar batas kemampuan- 
nya dan tidak ada izin Allah kepadanya untuk 
melakukan yang demikian. Jadi, yang berlaku 
secara hakiki ialah 'inayah (pertolongan) Allah. 

Dari penjelasan tadi, jelaslah bahwa 
akhirnya, segala permohonan terpulang kepada 
Allah, Hanya kepada Engkau kami meminta pertolongan. 
Adapun pertolongan yang diberikan oleh 
makhluk hanya terbatas pada hal-hal yang 
berada di dalam batas-batas wilayah sebab- 
akibat, sedangkan perjalanan sebab akibat itu 
sendiri, sebenarnya, tidak pula diketahui oleh 
manusia secara pasti. & Yunasril Ali & 


NASY'AH (3tes) 
Kata nasy'ah (:t.: ), nasy' ( Pi ) dan turunannya 
diulang di dalam Al-Our'an sebanyak 28 kali di 
dalam 14 surah. Kata itu, apabila ber-mashdar 
nasy'ah ( :t.: ), berati 'menjadikan atau men- 
ciptakan dari sesuatu yang sudah ada', se- 
dangkan apabila bermashdar nasy' (5 ) berarti 
'menjadikan atau menciptakan sesuatu bisa dari 
yang ada dan bisa juga dari yang belum ada'. 
Adapun mashdar nasy'ah dari jumlah di atas 
terulang di dalam Al-Our'an sebanyak 3 kali di 
dalam 3 surah, yakni OS. Al-“Ankabiit (29): 20 
yang berbunyi: tsumma Allahu Pa 'un nasy 'atal- 
Akhirah (3512 sgt te Al 25... kemudian Allah 
menciptakan ciptaannya yang kedua.) OS. An- 
Najm (53): 47: Wa anna alaihin-nasy'atal-ukhra 
(si ES die 5, « Dan bahwasanya Dialah 
yang meciptakan ciptaan kedua), dan di dalam 
OS. Al-Wagi'ah (561: 62: Wa lagad 'alimtumun- 
nasy'atal-tila (JS GOT 46 Jail, Dan sesungguh- 
nya kamu telah mengetahui penciptaan yang 
pertama...). Satu surah lagi menggambarkan ism 
fa'il, yakni di dalam OS. Al-Muzzammil (73: 6: 
Inna ndsyi 'atal-laila iya asyaddu wath'an wa agwamu 
gila (S3 3 CB3 SAI Ya Jai A6 Gj 5 Sesungguh- 
nya bangun di waktu malam adalah paling cocok 
(untuk shalat) dan paling baik untuk me- 
ngucapkan perkataan). 
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OS. Al-“Ankabit (291: 20 dan OS. An-Najm 
(58:47 menerangkan bahwa penciptaan manusia 
di akhirat benar-benar akan terjadi. Penciptaan 
waktu itu bukan dari tiada, melainkan dari ada, 
tetapi rupa dan bentuknya berbeda dari keadaan 
hidup di dunia. OS. Al-Wagi'ah (56J: 62 meng- 
informasikan penciptaan manusia yang pertama, 
yang jelas dari yang ada mengalami proses, 
sedangkan OS. Al-Muzzammil (731: 6 mem- 
bicarakan shalat malam, tidak terlepas dari 
perbuatan manusia sebagai pelakunya yang 
tersusun dari materi yang sudah ada. 

Adapun sisanya disebutkan di dalam 
bentuk mashdar, yaitu insya (:(:: ) sebanyak 24 kali 
di dalam 13 surah. Jumlah ini sudah termasuk 
kata yunasysya' (7:5 ) yang lafalnya masih 
diperselisihkan (OS. Az-Zukhruf |43J: 18). Ada 
yang melafalkan yansya' dan ada pula yunasysya'. 
Kata insya” ditujukan kepada penciptaan secara 
keseluruhan, seperti penciptaan manusia yang di- 
maksudkan untuk penciptaan materi dan im- 
materi, satu kaum, satu generasi, dan lainnya. 
Contohnya adalah OS. Al-Mu'minin (23): 14 
bahwa Allah menggunakan kata insya": tsumma 
ansya'ndhu khalgan akhar (xx Gis istsf &- ... 
kemudian Kami jadikan ia makhluk berbentuk 
lain), tidak lagi kata khalag seperti pada ayat 
sebelumnya. Penciptaan manusia di sini tidak 
hanya menyangkut aspek jasad atau materi saja, 
tetapi juga aspek immaterinya, seperti OS. Al- 
An'am f6): 98: Wa huwal-ladzi ansya 'akum min nafsin 
wdhidah (5525 0-6 05 St Gal pa - Dia men- 
ciptakan kamu dari satu bahan sejenis). 

Penciptaan manusia di sini meliputi materi 
dan immaterinya. Materi manusia diciptakan 
dari bahan yang sudah ada, kemudian me- 
ngalami proses perkembangan secara bertahap, 
sedangkan penciptaan immaterinya tidak 
ditemukan petunjuk yang pasti, apakah ia 
diciptakan dari bahan yang sudah ada atau dari 
ketiadaan karena hukum-hukumnya berbeda 
dengan alam fisik dan ia tidak mengalami proses 
perkembangan secara bertahap seperti jasmani 
manusia. Begitu juga OS. Al-Wagi'ah (56): 35- 
36: Innd ansya'ndhunna insya'an fa ja'alndhunna 
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abkara (GE HA Ass Gastasi Ty - Sesungguhnya 
Kami menciptakan bidadari-bidadari dengan 
langsung dan Kami Jadikan mereka gadis-gadis 
perawan). Tidak ada penjelasan bagaimana 
Allah menciptakan mereka. 

Selain itu, kata insya” hanya digunakan 
untuk Allah swt. saja. OS. Al-Wagi'ah (56): 72 
menyebutkan, “Kamukah yang menjadikan kayu 
itu atau Kamikah yang menjadikannya?” Di sini 
terkesan kata ini dipakai untuk Allah. Akan 
tetapi, sebenarnya Allah mengemukakan kata ini 
sebagai sanggahan bahwa perbuatan men- 
ciptakan kayu mustahil dapat mereka lakukan. 
Kata insyd' menunjukkan kemustahilan men- 
ciptakan, di dalam arti insya' selain Allah. 


NASYTH (das) 

Kata nasyth (Ls: ) adalah mashdar dari kata 
nasyatha, yansyathu, nasyithan/nasythan (z5 K5 
Ws, Wsi ), tersusun dari huruf niin, syin, dan thd. 
Kata nasyth secara bahasa pada mulanya dipakai 
untuk menunjukkan arti 'ikatan atau simpul 
yang mudah terbuka'. Al-Ashfahani menjadikan 
unsur 'mudah' yang terdapat di dalam makna 
tersebut sebagai makna dasar. Sumur yang dekat 
dasarnya dan timbanya keluar dengan sekali 
tarikan disebut bi'run asyith (Lvs5I "4 ) karena 
airnya dapat diambil dengan mudah, kata nasyth 
juga dapat dinisbahkan pada kuda yang dapat 
melesat dengan mudah, ular yang mematuk 
dengan cekatan dan sebagainya. Sementara itu, 
Ibnu Faris menjadikan makna 'terbuka' sebagai 
makna dasar dengan mengatakan bahwa semua 
kata yang terambil dari akar kata niin, syin, dan 
thd dapat dikembalikan pada makna pokok al- 
harakah wal-ihtizdz wat-tafattuk (LO, YAN, SAN 
# gerakan, goncangan, dan keterbukaan). Dari 
makna pokok tersebut lahir makna-makna 
seperti, 'aktif', 'giat', “berpindah-pindah dari satu 
tempat ke tempat lain', 'melepaskan simpul tali, 
dan makna-makna yang disebutkan sebelum- 
nya, karena di dalam makna-makna tersebut 
terkandung makna gerakan. Demikian juga 
makna 'rabatha' (£s, - mengikat (binatang ternak 
dan sebagainya|), karena dengan mengikat 
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sesuatu biasanya menimbulkan di dalam dirinya 
gejolak atau perasaan ingin melepaskan diri). 
Ada sementara pakar bahasa mengatakan 
bahwa kata yang digunakan untuk makna 
mengikat adalah bentuk nasyatha yansyithu 
(H5 Lzj) sedangkan, kata yang digunakan 
untuk makna melepaskan/menguraikan (simpul 
tali dan semacamnya) adalah bentuk ansyatha 
yunsyithu (&:5 Lu ). Makna lain dari kata 
tersebut adalah al-jadzbu bisur'ah (14 Dal - 
menarik (sesuatu) dengan cepat) kemudian 
berkembang kepada makna 'menarik' secara 
umum. 

Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut ada dua 
macam, yaitu bentuk mashdar nasyth (,»: ) dan 
bentuk ism fa'il an-nasyithit (—ik3W ), masing- 
masing ditemukan satu kali di dalam OS. An- 
Nazi'at (79): 2. Ayat tersebut merupakan salah 
satu dari lima rangkaian sumpah Allah dengan 
menggunakan wau sebagai huruf gasam, wan- 
nisyithdti nasythan ( (S5 cas ). Di dalam ayat 
tersebut Allah bersumpah dengan kata sifat 
tanpa menyebutkan siapa yang menyandang 
sifat tersebut, demikian juga pada keempat 
sumpah lainnya. Dihilangkannya maishif (kata 
yang disifati) di dalamnya dan digantikannya 
dengan kata sifat telah memperluas wilayah 
perkiraan-perkiraan sebagaimana dilihat di 
dalam kitab-kitab tafsir. 

Di dalam Tafsir Ibnu Katsir dan Tafsir Al- 
@urthubi disebutkan bahwa yang menyandang 
sifat-sifat tersebut adalah malaikat dengan 
penafsiran yang berbeda-beda dari para 
mufasir. Ibnu Abbas mengatakan bahwa yang 
dimaksud adalah malaikat yang mencabut 
nyawa orang Mukmin ketika meninggal dunia 
laksana melepaskan simpul atau ikatan unta 
yang terikat kakinya, sehingga ayat itu diartikan 
wan ndsyithiti nasythan (G5 ciawi, « demi 
(malaikat-malaikat) yang mencabut nyawa 
dengan lemah lembut). Ibnu Abbas menjelaskan 
lebih lanjut bahwa malaikat disebut an-nisyithit 
(ows ) karena aktifnya (sibuknya) bolak 
balik, datang dan pergi sesuai perintah Allah di 
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mana pun dan kapan pun dia berada. Penafsiran 
lain yang juga disandarkan kepada Ibnu Abbas 
dan Ali ra. adalah malaikat yang mencabut 
nyawa orang kafir antara kulit dan kuku hingga 
keluar dari badannya disertai rasa sakit dan 
susah yang amat berat laksana menarik kain 
wol dari atas suftidil-hadid (alat pembakar besi). 
Selanjutnya, Mujahid menafsirkan ayat ter- 
sebut sebagai kematian yang merenggut jiwa 
manusia sedangkan, As-Suddi menafsirkannya 
dengan jiwa-jiwa ketika keluar dari kedua 
telapak kaki. Ada juga yang menafsirkannya 
dengan para pejuang yang sigap dan cekatan 
yang melepaskan panah dari busurnya atau 
dengan kuda yang berlari kencang karena kuat 
dan cekatan. Kemudian Atha, Oatadah, Al- 
Hasan, dan Al-Ahfasy menafsirkannya dengan 
gugusan bintang yang berpindah-pindah dari 
satu tempat ke tempat lain, dan makna inilah 
yang dipakai oleh Muhammad Abduh di dalam 
menafsirkan ayat ini. Ada lagi yang menafsir- 
kannya bahwa ayat ini dan ayat sebelumnya 
adalah untuk orang kafir ketika meninggalkan 
dunia, sedangkan dua ayat sesudahnya adalah 
untuk orang Mukmin. 

Sumpah-sumpah yang mengawali surah 
itu dikemukakan sebelum menyebutkan ter- 
jadinya peristiwa besar yang akan terjadi, yaitu 
Hari Kiamat. Sesuatu yang dijadikan sumpah 
oleh seseorang, biasanya adalah yang ditakuti 
untuk dilanggar, Allah Maha Suci dari hal 
demikian. Jika Allah bersumpah dengan sesuatu 
(seperti malaikat, bintang-bintang, malam, 
waktu, dan makhluk lainnya), itu menunjukkan 
bahwa hal itu ada hikmahnya. Dalam hal ini para 
mufasir berbeda di dalam mengemukakan 
hikmah penyebutan sumpah dengan sesuatu 
makhluk. 

Pendapat yang berlaku di kalangan ulama 
terdahulu mengatakan bahwa sumpah Al- 
Our'an dengan wau mengandung makna pe- 
ngagungan terhadap mugsam bih (objek yang 
digunakan untuk bersumpah). Ibnu Oayyim Al- 
Jauziy mengatakan bahwa sumpah Allah 
dengan sebagian makhluk-Nya menunjukkan 
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bahwa ia termasuk tanda-tanda kekuasaan-Nya 
yang besar. Muhammad Abduh menyebutkan 
bahwa yang dijadikan Allah sebagai mugsam bih 
adalah hal-hal yang diremehkan, dilupakan, atau 
diingkari oleh manusia sehingga dengan sumpah 
tersebut memberikan penegasan akan eksistensi 
hal-hal yang dijadikan sumpah tersebut. Ada- 
pun Aisyah Abdurrahman bintu Syati, seorang 
ulama mutaakhirin, guru besar sastra dan bahasa 
Arab di Universitas Ainusy-Syams, Kairo-Mesir, 
di dalam bukunya At-tafsirul-Bayani lil-Our'Gnil- 
Karim, tidak selamanya menerima gagasan 
adanya ta'zhim ( —ss - pengagungan) yang 
terkandung pada objek atau makhluk yang 
digunakan oleh Allah untuk bersumpah, tetapi 
ia lebih cenderung melihat bahwa objek sumpah 
itu menarik perhatian dengan kuat kepada hal- 
hal indriawi, konkret yang sama sekali tidak 
aneh — sebagai gambaran ilustratif bagi hal-hal 
maknawi, gaib, dan tidak dapat dipahami oleh 
indra dan inilah yang dia maksud makna bayani. 
Prinsip inilah yang membuat beliau menafsirkan 
kata an-nisyithat dengan “kuda yang berlari 
kencang karena kuat dan gagah” . Demikian juga 
keempat macam sifat lainnya yang dijadikan 
sumpah oleh Allah, semuanya dinisbahkan 
kepada kuda, sebagai sesuatu yang sangat 
dikenal, nyata, dan dikagumi, disebutkan se- 
belum menyebutkan dan menggambarkan se- 
suatu yang sifatnya gaib, yaitu akan terjadinya 
peristiwa Hari Kiamat yang sangat mengerikan. 
& Muhammad Wardah Agil & 


NAWA (sp) 

Kata an-nawa 1 s3) ditemukan hanya sekali di 
dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. Al-An'am (6l: 
95. Ibnu Faris, seorang ahli bahasa kenamaan, 
menjelaskan bahwa an-nawi (s3) dari segi 
bahasa memunyai dua arti, yaitu pertama, al- 
tahawwul min darin ila dirin (5 S Pu Ji - 
perpindahan dari daerah satu ke daerah lain). 
Kedua, an-nawa berarti at-tamru ('1- kurma atau 
biji kurma). Kemudian, di dalam istilah sehari- 
hari, kata an-nawd (s3) banyak digunakan 
untuk pengertian 'maksud' atau 'tujuan'. Hasil 
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perubahan arti kata ini, yaitu menjadi 'maksud' 
atau 'tujuan', lebih dekat kepada arti pertama 
karena bepergian ke suatu negeri tentu tidak 
terlepas dari tujuannya. 

Di samping itu, Ar-Raghib Al-Ashfahani 
mengatakan bahwa an-niyyah (£5 ) berasal dari 
kata an-nawd (s& ). Dia mengartikan an-nawd 
(s) itu dengan tawajjuhul-galbi nahwal-'amali 
( Jaa f5 PA 3 #ry — tekad hati untuk melakukan 
perbuatan tertentu). 

Dari konteks Al-Our'an, kata ini lebih dekat 
kepada pengertian yang kedua yaitu biji kurma. 
Di sini Allah berbicara tentang tumbuh-tum- 
buhan dan biji buah-buahan. Di dalam sebuah 
biji terdapat suatu potensi sehingga nantinya 
akan menjadi sebatang kayu besar. Atau, dengan 
kata lain, dari biji buah-buahan itulah pohon 
tumbuh dan berkembang. Ini menunjukkan 
bahwa biji itu mengandung potensi untuk 
berkembang. Dilihat dari konteks ayat, yang 
dimaksud dengan an-nawi (s3 ) itu bukan 
hanya sekadar biji buah, melainkan semua benih 
yang hidup dan berkembang, termasuk manusia. 
& Afraniati Affan & 


NAZGH (#5) 

Kata ini berakar kata n-z-gh ($ 5 0). Dari akar 
kata tersebut didapat kata kerja nazagha— 
yanzaghu ( ai — £5 ) yang berarti 'mencela', 
'mengganggu', 'menghasut', atau 'ikut campur 
dalam suatu urusan dengan tujuan untuk 
merusak. Kata nazgh ( #5 ) tersebut merupakan 
bentuk mashdar. 

Di dalam Al-Our'an, selain ditampilkan di 
dalam bentuk mashdar, nazgh( £ 5 ), dari akar kata 
tersebut juga ditampilkan dalam bentuk fi'1 madhi 
(kata kerja lampau) dan fil mudhari' (kata kerja 
imperfektum). Di dalam bentuk mashdar terdapat 
pada dua tempat, yaitu OS. Al-A'raf (7): 200 dan 
OS. Fushshilat (41): 36. Bentuk kata kerja lampau 
terdapat pada OS. Ytisuf (12): 100, dan bentuk 
kata kerja imperfektum terdapat pada OS. Al- 
A'raf (7): 200, OS. Al-Isra' (17): 53, dan OS. 
Fushshilat (41): 36. 

Masing-masing di dalam konteksnya selalu 
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berkaitan dengan keberadaan setan terhadap 
manusia. Karenanya, oleh para mufasir, kata 
tersebut cenderung diartikan 'gangguan setan', 
'godaan setan', atau “provokasi setan untuk 
berbuat kerusakan'. Mereka memahami makna 
kata nazgh (25) ini sama dengan hamz (s2) 
seperti tersebut pada OS. Al-Mu'minin (23|: 97, 
“Wa gul Rabbi a'ddzu bika min 1 hamazGtisy-syaydthin” 
( ola AB ya belas “aa - Katakan- 
lah, Wahai Tuhanku, aku berlindung kepada-Mu 
dari godaan setan-setan) dan waswasah (ix yoy) 
seperti tersebut pada OS. An-Nas (114J: 4, “Min 
syarril-waswisil-khannis” ( li yaa AA Bp ye us 
-dari kejahatan (bisikan) setan yang biasa 
bersembunyi). 

OS. Al-A'raf (7): 200 menampilkan bunyi 
ayat, 


Fama 1) KL Jain P3 Gek Gp 4 Ibra Ll 
Sale 

(Wa immd yanzaghannaka minasy-syaithini nazghun 

fasta'idz bilah, innahd sami'un 'alim) 

Dan jika kamu ditimpa suatu godaan setan, maka 

mohonlah perlindungan kepada Allah. Sesungguhnya 

Dia Maha Mendengar dan Maha Mengetahui. 


Bunyi ayat tersebut hampir sama dengan 
yang kereantam pada OS. Fushshilat (41): 36, 


ya “K kata pi ai Ga Uiig3 Ch 
AAA meal 

(Wa imma yanzaghannaka minasy-syaithininazghun 

fasta'idz billah, innahi huwas-sami'ul-'alim) 

Dan jika kamu ditimpa suatu godaan setan, maka 

mohonlah perlindungan kepada Allah. Sesungguhnya 

Dialah yang Maha Mendengar dan Maha Mengetahui. 


Para mufasir bersepakat bahwa kata 
yanzaghanna dan nazgh pada kedua ayat tersebut 
adalah upaya setan untuk mengganggu manusia 
agar terjerumus ke dalam kemaksiatan. Upaya 
setan itu antara lain merusak hubungan ke- 
keluargaan dengan cara memasukkan rasa 
dengki ke dalam diri manusia, seperti yang 
terjadi di antara Yusuf (sebelum menjadi nabi 
dan saudara-saudaranya sehingga timbul 
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permusuhan, sebagaimana tersebut pada OS. 
Ytisuf (12): 100 dan OS. Al-Isra' (17): 53. 

Ath-Thabarsi di dalam tafsirnya me- 
nyebutkan bahwa makna harfiah kata kerja 
nazagha ( #5 )adalah 'mencela dan menyergap”. 
Maka, pengertian kalimat yang terkandung di 
dalam ayat tersebut adalah seakan-akan setan 
itu menyergapnya dari belakang dan meng- 
giringnya untuk melakukan kemaksiatan, atau 
dengan kata lain setan itu berusaha membisiki 
hati manusia untuk melakukan kejahatan. 

Sementara itu, Ar-Razi, di dalam tafsirnya, 
menyatakan bahwa kata nazghusy-syaithin 
(otr 3 "5 ) itu sebagai ungkapan mengenai 
adanya bisikan dan tikaman setan di dalam hati 
dan memperdaya manusia agar melakukan 
kemaksiatan. Pada dasarnya bisikan setan itu 
adalah usaha membuat manusia bingung 
sehingga ia melangkah ke arah kejahatan. 
Menurutnya, kebanyakan tipu daya setan ini 
terjadi pada saat manusia mengalami ke- 
marahan. 

Adapun mengenai ayat yang tersebut pada 
OS. Al-A'raf (7): 200 dan OS. Fushshilat (41): 36, 
dikatakan bahwa ayat tersebut ditujukan 
kepada Rasulullah. Dinyatakan bahwa setan 
bisa saja berusaha menggoda Nabi, tetapi beliau 
tidak terganggu oleh godaan itu sehingga beliau 
tetap ma'shiim (terjaga) dari segala kesalahan. 
Pendapat demikian diperkuat dengan sebuah 
riwayat yang dibawa oleh Asy-Sya'bi bahwa 
Rasulullah bersabda, “Ma min insin illd wa ma'ahu 
syaithan" (obat 455 V) OI 5p C5 Tidak ada se- 
orang pun kecuali di dalam dirinya ada setan 
menyertainya). Lalu, para Sahabat bertanya, 
“Apakah Engkau juga, wahai Rasulullah?” Beliau 
menjawab, “Wa ana wa lakinnahii aslam bi'aunillah” 
(1 Ou mel ESi,W1, - Ya, aku juga. Hanya saja 
aku selamat (dari godaan setan itu) karena 
pertolongan Allah). Riwayat tersebut me- 
nunjukkan bahwa setan pun sesungguhnya 
berusaha menggoda Rasulullah. Akan tetapi, 
setiap bisikan setan selalu ditangkis oleh Allah, 
sebagaimana dinyatakan di dalam OS. Al-Hajj 
1221: 52, 


———  ENSIKLOPEDIA AL-(JUR'AN 


& 
3G2 


MEN ak 
(Wa m4 arsalnd min gablika min rasilin wa 1G nabiyyin 
illa idzd tamannd algasy-syaithin fi umniyyatihi fa 
yansakhullah m4 yulgisy-syaithin tsumma yuhkimullah 
dyatih) 

Kami tidak mengutus seorang rasul dan tidak pula seorang 
nabi sebelum kamu, kecuali apabila ia menginginkan 
sesuatu setan ikut memasukkan | godaannyal ke dalam 
keinginan itu. Maka, Allah menghapuskan apa yang 
dimasukkan oleh setan itu, lalu Allah menguatkan ayat- 
ayat-Nya. 


Dalam menghadapi gangguan dan godaan 
setan seperti itu, Al- -Our' an memberikan nasihat: 
fasta'idz billah (SL Ia), yakni agar manusia 
segera memohon perlindungan kepada Allah. 
Mengenai perintah ini, Al-Ourthubi memberikan 
suatu ilustrasi mengapa manusia harus ber- 
lindung kepada Allah dalam situasi menghadapi 
gangguan setan itu. Jika orang takut terhadap 
anjing maka seharusnya orang itu minta 
perlindungan kepada pemilik anjing tersebut. 
Sang pemilik pasti mengetahui cara mengendali- 
kan dan mampu menaklukkan binatang milik- 
nya itu. Ilustrasi lain yang diberikannya, bahwa 
pernah seseorang bertanya kepada kawannya, 
"Apa yang kamu lakukan jika setan membujuk- 
rayumu?” Dijawab, “saya berusaha meng- 
atasinya”, ditanyakan lagi, “jika setan itu 
kembali lagi?”, dijawab lagi, “saya berusaha 
mengatasinya”, lalu ditanyakan lagi, “Jika setan 
itu mengulangi lagi?” Dijawab lagi dengan 
jawaban yang sama. Maka, penanya itu berkata, 
“Hal ini akan terus berulang. Maka, cukuplah 
bagimu minta perlindungan kepada Tuhan yang 
menguasai makhluk penggoda itu, dengan alasan 
bahwa sebagai penguasa Dia pasti mampu 
mengatasinya”. Itulah sebabnya dikatakan, 
“Innahd huwas-sami 'ul-'alim mM" (ai Sd 3A ya Si 
Sesungguhnya Dia itulah yang Maha Mendengar 
dan Maha Mengetahui). Artinya Dia tahu persis 
apa dan bagaimana sifat dan perlakuan setan 
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itu, yang telah berbulat tekad untuk senantiasa 
membujuk-rayu manusia agar mengikuti ke- 
mauannya. Sementara itu, manusia adalah 
makhluk berdimensi fisik dan rohani yang 
mudah ditembus oleh setan yang berdimensi 
ghaib itu. 

Demikian itulah langkah yang harus di- 
tempuh untuk menghidarkan diri dari bisikan 
jahat setan. Rasulullah saw. sendiri setiap saat 
hendak melaksanakan shalat berdoa dengan 
ucapan, 


5 To ot 0 5 yo 
ar Aoa GAN Aa 


(A Yidzu billdhis-samt'il-'alim minasy-syaithAnir-rajim 
min hamzihi wanafkhihi wa naftsih) 

Aku berlindung kepada Allah, yang Maha Mendengar 
dan Maha mengetahui, dari bisikan, tiupan, dan semburan 
jahat setan yang terkutuk. « Aminullah Elhady & 


NAZZALA ( ar 

Kata nazzala ( Ji 5) Es dari nazala, yanzilu, 
nuzil (Sy dg J5 ) yang secara harfiah berarti 
'perpindahan dari atas ke bawah (turun), baik 
secara fisik maupun non-fisik. Dengan demikian, 
makna yang terkandung dari kata nuzill (J5 ), 
di samping dapat menunjukkan tempat, juga 
menunjukkan derajat dan kedudukan. 

Mengingat itu, nazzala ( J ) berarti 'me- 
nurunkan', baik secara fisik maupun nonfisik, 
dari tempat dan kedudukan serta derajat yang 
lebih tinggi kepada yang lebih rendah. Atau, kalau 
dikaitkan dengan Al-Our'an, dapat pula di- 
pahami sebagai penampakan Al-Our'an dari 
alam gaib ke alam nyata. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang berasal dari 
nazala (J5) beserta berbagai bentuknya, 
terulang 293 kali. Khusus yang berasal dari kata 
nazzala (J5 ) dengan berbagai bentuknya 79 kali, 
masing-masing 34 kali di dalam bentuk fi'il madhi 
(kata kerja masa lampau), 28 kali di dalam 
bentuk fi'il mudhiri' (kata kerja masa kini/datang), 
15 kali di dalam bentuk mashdar, sedangkan di 
dalam bentuk isim fa'il dan isim maf'dl, masing- 
masing satu kali. 
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Penggunaan istilah nazzala ( ds ) di dalam 
Al-Our'an pada umumnya Aehonjukkan bahwa 
pelakunya adalah Tuhan, sedangkan objeknya 
pada umumnya merujuk kepada kitab yang 
diturunkan Allah, seperti Al-Our'an berikut 
fungsi-fungsinya, misalnya sebagai bacaan (OS. 
Al-Isra' (17J: 106), sebagai peringatan (OS. Al-Hijr 
(15): 9), pemisah antara yang hak dengan yang 
batil (OS. Al-Furgan (25): 1), dan sebagai kitab 
yang mengandung argumentasi yang nyata (OS. 
Al-An'am (6): 81). Di samping itu, juga menunjuk 
kepada diturunkannya hujan dari langit yang 
membawa rezeki bagi kehidupan umat manusia 
(OS. Al-Anfal (8J: 11). 

Di samping itu, penggunaan kata nazzala 
( 3S ) yang menunjuk kepada selain Tuhan, 
seperti malaikat Jibril yang membawa wahyu 
kepada Nabi Muhammad (OS. An-Nahl (16J: 
102), memberikan isyarat bahwa hal tersebut 
terjadi atas izin Allah. Kata nazzala ( Aa ) juga 
digunakan dalam konteks permintaan ahlak kitab 
kepada Nabi Muhammad agar membuktikan 
kebenaran kerasulannya dengan menurunkan 
sebuah kitab dari langit (OS. An-Nisa' (4J: 153). 
Permintaan serupa diajukan pula oleh orang- 
orang kafir agar beliau naik ke langit kemudian 
menurunkan sebuah kitab kepada mereka (OS. 
Al-Isra' (17): 93). Hal tersebut memberikan 
isyarat bahwa orang-orang kafir menginginkan 
agar rasul yang diutus kepada mereka bukan 
dari kalangan manusia, tetapi dari kalangan 
malaikat. Seperti disebutkan di dalam OS. Al- 
Isra' (17): 95, yang menyatakan bahwa sekiranya 
yang didatangi rasul itu adalah malaikat maka 
rasulnya pun akan diutus dari kalangan 
malaikat. 

Di samping kata nazzala ( Ai ) yang berarti 

'menurunkan', Al-Our'an juga Tmenggunakan 
kata anzala ( da "). Pengertian, pelaku, dan obyek 
dari kedua bentuk kata tersebut, pada dasarnya 
sama, walaupun dengan aksentuasi yang ber- 
beda. Pada kata anzala ( J3 », penggunaannya 
lebih umum, sedangkan pada kata nazzala ( Ag h 
penekanannya pada turunnya sesuatu secara 
tertib, teratur, tersusun, dan berulang-ulang atau 
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berangsur-angsur. Perbedaan tersebut dapat 
ditemukan pada beberapa ayat yang meng- 
gunakan anzala (| 2 ) dan nazzala ( IS Han 
objek yang sama, misalnya kata fatal (33 s) di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 185, menekankan 
turunnya Al-Our'an pertama kali sebagai 
petunjuk bagi umat manusia. Bahkan, menurut 
Ar-Raghib Al-Ashfahani, bahwa hal tersebut 
juga menunjukkan turunnya Al-Our'an se- 
kaligus ke langit dunia, kemudian dari sana turun 
secara berangsur-angsur. Itu berbeda dengan 
penggunaan kata nazzala ( Us ) yang juga 
menunjuk kepada Al-Our'an di dalam OS. Al- 
Isra” (17): 106 yang menekankan turunnya Al- 
Our'an secara tertib dan berangsur-angsur. 

& M. Galib Matola & 


NI'MAH ( &axi ) 

Kata ni'mat adalah bentuk mashdar dari kata kerja 
na ima- yan 'imu —ni'matan wa man'aman ( Ha — - 
Lania) ani ). Menurut Ibnu Faris, kata na'ima 
berakar pada huruf-huruf niin (»' ), 'ain (»:£), 
dan mim (—& ), yang mengandung makna pokok 
'kelapangan' dan 'kehidupan yang baik'. Kata ini 
juga bermakna 'segala sesuatu yang diberikan 
seperti rezeki, harta atau lainnya'. Al-Ashfahani 
menulis bahwa pengertian asal dari kata ni'mat 
adalah “kelebihan' atau 'pertambahan', seperti 
ketika Anda yang tadinya tidak memiliki sesuatu 
kemudian memperoleh sesuatu itu', inilah yang 
dimaksud dengan 'penambahan' atau 'kelebihan' 
jika dilihat dari keadaan Anda sebelumnya. Ini 
pulalah yang dinamai oleh bahasa agama 
sebagai 'ni mat. 

Pakar bahasa, Al-Jurjani di dalam At-Ta'rifat 
mengemukakan bahwa ni'mat adalah suatu 
pemberian Allah swt. yang dipandang baik dan 
lezat, yang memberi manfaat bagi kesenangan 
atau kebahagiaan hidup umat manusia. Ni'mat 
tersebut adalah milik Allah dan diberikan 
kepada setiap orang yang dikehendaki-Nya. 

Di dalam Al-Our'an, kata ni'mat (xxx: ) yang 
berdiri sendiri dalam suatu redaksi terulang 
sebanyak 34 kali, antara lain pada OS. Al- 
Bagarah (2): 211 dan 231, OS. Ali Imran (31: 103, 
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171, dan 174, OS. Al-MS'idah (51: 7, 11, dan 20, 
OS. Ibrahim (14J: 6, 28, dan 34, OS. An-Nahl (16): 
18, 53, 71, 72, 83, dan 114, OS. Al-Lail (92): 19, 
serta OS. Adh-Dhuha (931:11. 

Penggunaan kata ni'mat pada OS. Al- 
Bagarah (2): 211, adalah dalam konteks pembica- 
raan tentang ancaman siksa yang amat keras 
bagi orang yang menukar nikmat Allah setelah 
datang nikmat itu kepadanya. Firman Allah swt. 
“Tanyakanlah kepada Bani Israil, "Berapa banyaknya 
tanda-tanda (kebenaran) yang nyata, yang telah Kami 
berikan kepada mereka'. Dan barangsiapa yang menukar 
nikmat Allah setelah datang nikmat itu kepadanya, maka 
sesungguhnya Allah sangat keras siksa-Nya'” 
Menurut para mufasir bahwa yang dimaksud- 
kan dengan “nikmat Allah" di sini ialah perintah- 
perintah dan ajaran-ajaran-Nya. 

Dalam pada itu, cukup banyak ayat Al- 
Our'an yang memerintahkan kepada manusia 
agar (senantiasa) mengingat nikmat Allah. Paling 
tidak, ditemukan 14 kali di antara kata ni'mat dan 
bentukannya —yang berjumlah 47 kali— me- 
muat perintah tersebut, misalnya yang di- 
un. pkan. dengan | Wadzkuri ni'matal-lahi “alaikum 
(236 4 IS 1 8313 - Dan ingatlah akan nik- 
mat Allah kepadamu) di dalam OS. Al-Bagarah 
(2): 231. 

Di sisi lain, Al-Our'an juga menginformasi- 
kan bahwa nikmat Allah amat banyak sehingga 
tidak seorang pun yang mampu menghitungnya. 
Bahkan, pakar tafsir Al-Our'an, M. Ouraish 
Shihab menyatakan, “Keberadaan manusia itu 
pun merupakan nikmat dalam arti penambahan 
atau kelebihan”. Jelasnya, apakah manusia 
sebelum berada telah memiliki kekayaan, ilmu 
pengetahuan, anak, istri, pakaian, kedudukan, 
petunjuk agama, dan lain-lain? Jawabnya pasti, 
tidak. Bukankah ada manusia yang tidak me- 
miliki minimal sebagian dari apa yang disebut 
itu? Kalau demikian, kesemuanya adalah nikmat- 
nikmat Allah. Jadi, pada akhirnya apa pun yang 
berada pada diri manusia, di dalam lingkungan, 
bahkan di seluruh alam raya ini semuanya 
merupakan nikmat Allah. Karena itu, tepatlah 
penegasan OS. Ibrahim (14|: 34. 
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Al-Our'an menunjukkan pula bahwa 
nikmat Allah yang banyak itu tidak saja bersifat 
materiil yang dapat dirasakan secara jasmani, 
tetapi juga bersifat nonmateriil yang dapat 
dirasakan secara rohani. Untuk nikmat jenis 
yang pertama, misalnya “nikmat berupa rezeki”, 
(OS. An-Nahl (16): 71): “nikmat berupa istri, 
anak-anak, dan cucu-cucu” (OS. An-Nahl (16J: 
72): serta “nikmat berupa langit, bumi, air hujan, 
buah-buahan, alat transportasi laut dan sungai, 
matahari dan bulan yang terus menerus beredar 
di dalam orbitnya, siang dan malam yang silih 
berganti, dan segala kebutuhan hidup yang 
diminta kepada Allah” (OS. Ibrahim (14): 32-34). 

Untuk nikmat jenis kedua —nikmat yang 
bersifat nonmateriil yang dapat dirasakan secara 
rohani— misalnya, “nikmat agama Islam" (OS. 
Al-M3'idah (5): 3): “nikmat keselamatan dari 
perbuatan jahat” (OS. Al-MS'idah ISI: 11): serta 
“nikmat persatuan dan persaudaraan, yang 
sebelumnya bermusuhan-musuhan, bahkan 
telah berada di tepi jurang neraka” (OS. Ali 
'Imran (3): 103). 

Kata ni'mat (Xxx ) digunakan pula untuk 
menunjukkan adanya nikmat yang akan di- 
peroleh di akhirat, yakni nikmat berupa pem- 
bebasan dari api neraka, seperti firman Allah di 
dalam OS. Ash-Shaffat (87): 57. 

Oleh karena itu, di samping Allah me- 
merintahkan untuk mengingat nikmat-Nya, Dia 
pun menunjukkan agar manusia pandai-pandai 
mensyukuri nikmat-Nya. Hal ini ditegaskan di 
dalam OS. An-Nami (27): 19 dan OS. Al-Ahgaf 
(461: 15. Walaupun kedua ayat ini memiliki 
redaksi yang sama, namun konteks pembicaraan 
yang dituju berbeda. Kalau ayat yang pertama 
menyangkut kisah Nabi Sulaiman as. dan semut, 
maka, ayat yang kedua menyangkut kewajiban 
manusia untuk menghormati kedua ibu bapak- 
nya. 

Penggunaan kata ni'mat di dalam kaitannya 
dengan perintah menyebut-nyebut nikmat itu 
sebagai pertanda mensyukurinya, ditemukan 
pula di dalam OS. Adh-Dhuha (93: 11. M. Ouraish 
Shihab di dalam Tafsir Al-Jur'in Al-Karim, 
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menjelaskan bahwa menyebut-nyebut nikmat 
Tuhan, apabila disertai dengan rasa puas sambil 
menjauhkan rasa riya dan bangga merupakan 
salah satu bentuk pengejawantahan dari rasa 
syukur kepada Allah swt. Misalnya, dengan 
ungkapan, “Al-hamdulillah, semalam aku men- 
dapat taufik dan anugerah Allah sehingga dapat 
melaksanakan shalat Iail (malam) sekian kali”. 
Atau, “Al-hamdulillah, saya melakukan puasa 
Senin-Kamis sejak beberapa tahun”, dan sebagai- 
nya. Pengungkapan seperti ini dianjurkan selama 
tidak diikuti oleh rasa bangga dan ingin dipuji. 

Dengan demikian, kata ni'mat (Xx: ) di dalam 
Al-Our'an dipahami dengan makna 'anugerah', 
'ganjaran', 'kelapangan', 'rezeki', dan 'kekuasaar'. 
Kata ni'mat ini digunakan bukan saja dalam 
konteks pembicaraan tentang nikmat yang 
bersifat material, melainkan juga yang bersifat 
spiritual: dan tidak saja menunjukkan nikmat 
yang dapat diperoleh di dunia, tetapi juga nikmat 
yang akan diterima di akhirat. 


« Muhammadiyah Amin # 


NIDD/ANDADA (15151/ 15) 

Andada (isiaif ) adalah bentuk jamak dari kata 
dasar nidd (3 ). Nadda (55 )- yaniddu (3 )-niddan 
(1 ) dan nudiidan (15 Cal ) memiliki makna dasar 
syurad wa firag (S5 $ s5, - terlepas/lari dan per- 
pisahan/perbedaan) atau mana syai' alladzi 
yudhadduhi fi umiirih (» au ia ea KA ja 
bandingan dari sesuatu yang di dalam beberapa 
hal terdapat pertentangan/perbedaan antara 
keduanya). 

Menurut Al-Akhfasy, an-nidd (5! - lawan 
yang diserupakan/bandingan yang berbeda) 
bermakna al-matsal wa al-nazhir (831, Jadi - 
bandingan) menurut Majma' Al-Lughah Al- 
“Arabiyyah. Adapun Ar-Raghib Al-Ashfahani 
membedakan antara an-nidd yang berarti 
musyarakah fi jauharih ( Oa GS kta — ada 
persamaan di dalam bidang materinya) dengan 
matsl yang berarti musyarakah bi ayyi musyarakah 
kanat (2S Sa ct 5 X4 — ada persamaan 
secara umum baik dari segi materi maupun non 
materi). Pengertian yang dikemukakan oleh Al- 
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Ashfahani tersebut kiranya didukung oleh 
isyarat yang dikandung oleh beberapa ayat yang 
di dalamnya terdapat kata andida (15551 ). Ayat- 
ayat dimaksud ialah OS. Al-Bagarah (2): 22, OS. 
Az-Zumar (39): 8, dan OS. Fushshilat (41J:9. Ayat 
tersebut masing-masing menjelaskan bahwa 
orang-orang musyrik menyekutukan Allah swt. 
dengan menggunakan istilah andada (sat) di 
dalam segi penciptaan bumi, langit, air, dan buah- 
buahan. 

Kata andada (y33if ) di dalam Al-Our'an 
disebut enam kali, tersebar di dalam lima surah. 
Andida (155 Fi ) digunakan di dalam konteks 
pembicaraan mengenai sikap dalam menyekutu- 
kan Tuhan (asy-syirk- 3 J1 ) oleh kaum musyrik. 
Namun, dapat dikatakan bahwa syirik dengan 
istilah asy-syirk terkesan lebih tinggi kualitasnya 
daripada syirik dengan istilah andada (yi ). 
Kesan semacam ini didukung oleh akhir ayat 
yang menyatakan bahwa mereka yang melaku- 
kan syirik dengan istilah andada ( (at ) sesung- 
guhnya mengetahui bahwa Allah swt. lebih 
agung dan lebih perkasa dibandingkan dengan 
yang mereka sekutukan (wa antum ta'lamin - 
Opalat 3 Ig 3)- Betapapun, yang pasti syirik dengan 
istilah mada (133) adalah bagian dari istilah 
asy-Syirk. 

Semua ayat Al-Our'an yang di dalamnya 
didapati kata andada ((sisjl ) berbicara dalam 
konteks menjelaskan kekeliruan, kebodohan 
kaum musyrik. Mereka telah menyekutukan 
Allah dengan sesuatu yang sesungguhnya sangat 
lemah di hadapan Allah, bahkan tidak akan 
mampu memberi manfaat dan/atau mudharat 
apa pun kepada mereka. Mereka dikatakan 
bodoh karena sesungguhnya mereka sebelum- 
nya telah mengetahui kemahaagungan dan ke- 
Mahakuasaan Allah swt. (OS. Al-Bagarah (2: 22). 
& Cholidi & 


NIHLAH (“lou ) 

Kata ini berasal dari kata kerja nahala-yankalu 
(J5 — Je) yang berarti 'memberi sesuatu'. 
Nahaltuhu syai'an ( Ws #5) berarti 'saya 
memberinya sesuatu'. Di dalam konteks ini kata 
nihlah berarti 'pemberian' atau “hadiah'. Pe- 
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ngertian seperti ini diikuti antara lain oleh Al- 
Kalbi, sedangkan pengertian lain, seperti pen- 
dapat Ibnu 'Abbas, Oatadah, Ibnu Juraij, dan Ibnu 
Zaid, mengartikannya faridhah (Xx: : - suatu 
kewajiban yang harus dipenuhi). Kata kerja 
nahala itu juga berarti 'memberi maskawin' 
sehingga kalimat nahaltal-mar'ata ( seh 2) 
berarti “Engkau memberi wanita itu maskawin . 

Dari pengertian itu, ada pendapat yang me- 
nyimpulkan bahwa kata nihlah ( dm) di sini 
berarti 'pemberian yang diberikan kepada 
wanita (yang dinikahi) dengan sukarela tanpa 
pengharapan mendapatkan sesuatu sebagai 
balasannya'. 

Kata nihlah terdapat pada satu tempat di 
dalam Al-Our'an, yaitu OS. An-Nisa' (4J:4, yang 
Peng nya dtu- saga nisa ina Ur nihlah” 
Kakan Tepada wanita ang kamu nikahi) 
sebagai pemberian dengan penuh kerelaan). 

Pada ayat tersebut, digunakan kata shadugit 
yang merupakan bentuk jamak dari shadugah 
(1x5 atau shudgah (522- ), yang di dalam kaitan 
perkawinan berarti mahar (mahr) atau maskawin. 
Kata nihlah berkedudukan sebagai keterangan 
objek, menjelaskan fungsi objek kedua pada 
kalimat tersebut, yakni shadugit. Dengan demikian, 
Ibnu “Abbas dan orang-orang yang mengartikan 
nihlah sebagai faridhah itu berpendapat bahwa OS. 
An-Nisa' (4): 4 itu mengandung pengertian, 
“Berikanlah kepada wanita-wanita itu maskawin 
mereka, itu adalah nihlah (ajaran agama). Setiap 
ajaran agama adalah wajib dilaksanakan”. 

Sementara itu, menurut Al-Kalbi dan orang- 
orang yang sependapat dengannya niklah adalah 
pemberian atau hadiah. Demikian itu karena 
suami yang memberikannya tidak memperoleh 
gantinya. Harta yang diberikan itu sepenuhnya 
menjadi milik istri, dan bukan lagi milik suami. 
Setelah pernikahan terjadi, kedudukan suami atas 
harta tersebut bukanlah pemilik yang memegang 
hak, melainkan sebatas “boleh” ikut memiliki. 
Selain itu, di antara orang yang mengartikan kata 
niklah dengan pemberian dan hadiah, menyata- 
kan bahwa pada hakikatnya pemberian itu dari 
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Allah, yaitu melalui perintah-Nya agar suami 
memberi maskawin kepada istri. 

Pendapat lain mengatakan bahwa kata 
nihlah sebagai keterangan di dalam kalimat itu 
berarti 'dengan jiwa yang tulus dan bersih'. 
Pengertian ini didasarkan pada pengertian 
lughawi yaitu “pemberian tanpa minta ganti”. 
Maka, seperti halnya seorang ayah memberi 
sesuatu kepada anaknya, pemberian yang tidak 
disertai pengharapan memperoleh ganti pastilah 
terjadi dengan jiwa yang tulus dan bersih. 

Menurut Ar-Razi, ada perbedaan pendapat 
mengenai subjek penyerta pada ayat tersebut, 
yakni kepada siapakah pesan itu ditujukan. Ada 
yang berpendapat bahwa kalimat tersebut 
ditujukan kepada orang tua atau wali si wanita. 
Di dalam tradisi Arab Jahiliyah, wanita yang 
dinikahkan tidak menerima maskawin sedikit- 
pun karena yang menerima adalah orang tua 
atau walinya. Hal demikian dilarang oleh Allah, 
dan Dia memerintahkan agar hak disampaikan 
kepada pemiliknya. Demikian pendapat Al-Kilbi 
dan Abu Shaleh yang diikuti oleh Al-Farra' dan 
Ibnu Outaibah. 

Pendapat lain menyatakan bahwa kalimat 
itu ditujukan kepada si laki-laki (suami) agar 
memberikan maskawin kepadasi wanita. Di sana 
tidak disebutkan “wali”, sementara ayat se- 
belumnya ditujukan kepada orang yang me- 
nikahi, yakni suami. Demikian ini pendapat 
'Algamah, An-Nakha'i, dan Oatadah, yang 
diikuti oleh Az-Zajjaj. « Aminullah Elhady « 


NIKAH (75) 

Kata an-nikah ( 3) berarti al- 'agd, (Gaal 
ikatan/perjanjian) dan al-wath ( bi - ber- 
sebadan). Para ahli bahasa berbeda pendapat 
tentang makna dari dua macam arti ini yang 
merupakan arti asal. Ada yang memandang al- 
'agd sebagai arti asal dan al-wath' sebagai arti 
kiasan. Menurut istilah, an- nikah (“SS ) adalah 
akad perkawinan yang dilaksanakan berdasar 
syarat dan rukun tertentu menurut syariat 
Islam. Kata an-nikih ( ai ), dengan segala 
bentuk kata jadiannya, oleh Al-Our'an disebut 
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23 kali, antara lain, di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
221, OS. An-Nisa' (4J: 3, 6, dan 25, serta OS. An- 
Nur (24): 32-33. 

Pembicaraan Al-Our'an tentang per- 
nikahan ini menyangkut, antara lain, anjuran 
nikah, wanita-wanita yang boleh dan tidak 
boleh dinikahi, dan batasan jumlah yang 
diperbolehkan. 

Al-Our'an menganjurkan kepada hamba 
agar menikah dan melarang mereka berbuat 
zina, seperti ditegaskan, antara lain, di dalam 
OS. An-Niir (24): 32-33. Rasulullah saw., di 
dalam sebuah haditsnya, juga menegaskan, 
“Barangsiapa yang mencintai agamaku hendak- 
lah mengikuti sunnahku, dan di antara sunnah- 
ku itu adalah nikah.” Para fugaha berbeda 
pendapat mengenai hukum nikah. Jumhur ulama 
memandang hukum nikah di dalam Islam 
sebagai mandiib (sunat). Sementara sebagian yang 
lain, terutama para fugaha Syafi'iyah, me- 
mandang hukum nikah di dalam Islam sebagai 
yang mubih (kebolehan), sedangkan menurut 
fugaha mazhab Azh-Zhahiri hukum nikah 
adalah wajib. Perbedaan pendapat di kalangan 
fugaha ini hanya menyangkut tentang hukum 
nikah di dalam situasi normal, sedangkan di 
dalam situasi dan kondisi tertentu, seperti 
kekhawatiran seseorang akan terjerumus ke 
dalam perbuatan zina, padahal ia mampu untuk 
menikah maka hukum nikah, demikian ke- 
sepakatan ulama, adalah wajib. 

Mengenai wanita-wanita yang tidak boleh 
dinikahi, Al-Our'an menyebutkan ibu tiri, ibu dan 
nenek seterusnya ke atas, anak kandung dan 
seterusnya ke bawah, saudari kandung seayah 
seibu maupun seayah atau seibu saja, saudari 
sesusuan, ibu istri (mertua), anak perempuan istri 
yang sudah digauli, — di dalam hal istri itu belum 
digauli lalu dicerai maka anak mantan istri 
tersebut boleh dinikahi - istri anak kandung, dan 
diharamkan pula menikahi dua perempuan yang 
bersuami (OS. An-Nisa'). Kemudian, Al-Our'an 
juga mengharamkan atau melarang menikahi 
perempuan musyrik (OS. Al-Bagarah (2): 221). 
Sehubungan dengan ayat ini, para mufasir 
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berbeda pendapat tentang hukum menikahi 
wanita ahlul-kitab (Yahudi dan Kristen). Sebagian 
mufasir berpendapat bahwa kata musyrikah dan 
musyrikin di dalam ayat ini umum, untuk semua 
orang kafir, termasuk ahlul-kitab. Yang lain 
berpendapat bahwa larangan yang dipahami dari 
ayat ini telah dihapus oleh OS. Al-MS'idah (5J: 4. 
Pendapat pertama, yang melarang menikahi ahlul- 
kitab, mengacu kepada sumber Ibnu Umar dan 
dipegangi oleh Mazhab Zaidiah. Pendapat kedua 
dan ketiga, yang membolehkan menikahi wanita- 
wanita ahlul-kitab, dipegang oleh mayoritas ulama. 
Dalam mengomentari sahabat Nabi, Ibnu Umar 
dikenal sangat hati-hati sehingga agaknya 
pendapatnya yang melarang itu dilatarbelakangi 
oleh sikap kehati-hatian dan kekhawatiran akan 
keselamatan agidah/agama suami/istri dan anak- 
anak. Selain dari larangan yang telah disebutkan 
di atas terdapat juga larangan menikahi perempu- 
an lacur atau yang berbuat zina, seperti yang 
ditegaskan di dalam OS. An-Niir (24): 3. Di dalam 
memahami larangan ayat ini, Jumhur ulama 
berpendapat bahwa “larangan” ayat ini bukan 
untuk keharaman pernikahan melainkan untuk 
keharaman perbuatan zina itu sendiri. Dengan 
demikian, menurut mereka, hukum menikahi 
perempuan lacur itu boleh. Pendapat ini di- 
perkuat dengan hadits riwayat Aisyah bahwa 
Nabi pernah ditanya tentang perihal laki-laki 
yang berzina dengan sorang wanita dan ia 
bermaksud menikahinya lalu beliau bersabda, 
“Awalnya zina akhirnya nikah, yang haram tidak 
mengharamkan yang halal.” Ada pula yang 
beralasan bahwa OS. An-Nir f24): 3 ini telah 
dihapus hukumnya (mansiikh) oleh Ayat 22 di 
dalam surah yang sama, dalam arti wanita lacur 
tersebut termasuk kategori “orang-orang yang 
belum atau tidak menikah”. Sebagian ulama lagi 
berpendapat, menikahi wanita lacur itu haram. 
Pendapat ini diambil dari pengertian zhahir ayat 
yang secara tegas melarang menikahi wanita 
lacur, ditambah dengan riwayat yang memberita- 
kan bahwa Nabi melarang Mursad ketika ia 
meminta izin untuk menikahi wanita yang hidup 
melacur di zaman Jahiliyah, yang juga dipandang 
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sebagai salah satu latar belakang turunnya ayat 
yang melarang mengawini wanita lacur tersebut. 
Selain dari larangan yang bersifat selamanya, ada 
pula larangan menikahi perempuan untuk 
sementara waktu, yaitu larangan menikahi 
wanita (mantan istri) yang sudah ditalak tiga, 
sebelum wanita itu dinikahi oleh orang lain yang 
kemudian diceraikan, seperti ditegaskan di dalam 
OS. Al-Bagarah (21: 230. Yang terakhir, Al-Our'an 
melarang, kendatipun sudah tidak mungkin 
sekarang, menikahi para janda atau mantan istri 
Rasulullah, sebagaimana ditegaskan di dalam OS. 
Al-Ahzab (33: 53. 

Adapun mengenai jumlah, Al-Our'an 
memperbolehkan kaum laki-laki beristri lebih 
dari satu sampai batas maksimal empat, dengan 
syarat si suami harus adil dalam memperlaku- 
kan istri-istrinya (OS. An-Nisa' (4: 3). Hukum 
beristri lebih dari satu (poligami) ini adalah al- 
ibihah (kebolehan), bukan sunat, apalagi wajib. 
Berpoligami adalah hak yang diberikan kepada 
kaum laki-laki yang boleh diambil dan boleh 
tidak. Namun, untuk mengambil hak ini, sese- 
orang harus melaksanakan kewajibannya 
berbuat adil. Tanpa kemauan dan kesanggupan 
berbuat adil, hak berpoligami gugur dan se- 
seorang hanya diperbolehkan beristri satu. 
& Suryan A. Jamal & 


NISA' (ss) 

Nisa' (ss ) adalah bentuk jamak dari kata mar'ah 
(am ) yang berarti 'perempuan'. Kata nisa" 
(st ) pada dasarnya berasal dari kata kerja nasa 
- yansii (“4 — —x3 )yang berarti 'meninggal- 
kan'. Di samping kata nisa', Al-Our'an juga 
menggunakan kata niswah (3 —— ) yang juga 
berarti 'perempuan'. Keduanya menunjukkan 
jamak. 
Di dalam Al-Our'an kata nisa' disebut 57 
kali, tersebar di dalam beberapa ayat dan surah, 
sedangkan kata niswah disebut 2 kali, yaitu pada 
OS. Yasuf (121: 30, 
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(Wa gala niswatun fil-madinah imra'atul “aziz turdwidu 
fataha 'an nafsih) 

Wanita-wanita di kota berkata, “istri raja Al-'Aziz 
menggoda bujangnya untuk menundukkan dirinya. 


Dan Ayat 50, 
Je Kead a5 Jj dl Ob 


Seal ala ultah 
(Falamma ja'ahur-rasiilu gala irji' ila rabbika fas'alhu 
ma balun-niswatil lati gaththa'na aidiyahunna) 
Tatkala utusan itu datang kepada Yusuf maka Yusuf 
berkata, “Kembalilah kepada tuanmu dan tanyakanlah 
bagaimana keadaan wanita-wanita.yang telah melukai 
tangannya. 
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Walaupun kedua kata nisa” dan niswah itu 
berasal dari akar kata yang sama, di dalam 
pengertian dan penggunaannya di dalam Al- 
Our'an terdapat perbedaan. Perbedaan itu ialah 
sebagai berikut. (1) Dari segi pengertian, kata nisd' 
digunakan untuk menyatakan “wanita di dalam 
jumlah yang lebih kecil', sedangkan kata niswah 
digunakan untuk menyatakan “wanita di dalam 
jumlah yang lebih besar'. Ath-Thabarsi, ketika 
menafsirkan kata niswah di dalam OS. Yiisuf (12): 
30, menerangkan bahwa niswah adalah jama'ah min 
an-nisd' (s3 op Alas - sekelompok besar 
wanita). (2) Kata nisa" digunakan di dalam konteks 
pembicaraan tentang “perempuan secara umum”, 
sedangkan kata niswah digunakan Al-Our'an di 
dalam konteks pembicaraan tentang “perem- 
puan-perempuan pada masa Nabi Yusuf as.” 

Kata nisa' juga dijadikan nama salah satu 
surah di dalam Al-Our'an, yaitu surah ke-4 
dalam urutan mushaf. Surah ini terdiri dari 176 
ayat yang merupakan surah Madaniyah ter- 
panjang sesudah OS. Al-Bagarah (2). Dinamakan 
An-Nisa@' karena surah ini banyak membicarakan 
hal-hal yang berkaitan dengan soal perempuan, 
misalnya tentang perkawinan, perceraian, dan 
hak-hak istri. 

Banyak ayat di dalam Al-Our'an yang 
menolak pandangan yang membedakan lelaki 
dan perempuan dengan menegaskan bahwa 
keduanya berasal dari satu jenis yang sama dan 
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bahwa keduanya memiliki hak dan kewajiban 
masing-masing, seperti terlihat di dalam OS. Al- 
Isra' (17): 70, OS. An-Nahl (16): 58-59, OS. Al- 
A'raf (7): 20, OS. Al-Bagarah f2): 36, dan OS. 
Thaha (20): 120. 

Dalam konteks kehidupan keluarga, Al- 
Our'an menempatkan perempuan sebagai 
pendamping suami, dalam hal ini ia diibaratkan 
sebagai pakaian bagi suami dan suami sebagai 
pakaian bagi istri - keduanya saling membutuh- 
kan (OS. Al-Bagarah (2): 187) dan sebagai ibu 
yang harus dihormati (OS. Lugman (81): 14). 

Kata nisa' di dalam Al-Our'an pada umum- 
nya diungkap dalam konteks pembicaraan 
tentang: (1) perkawinan, (2) hubungan suami- 
istri, (3) perceraian/talak, (4) pewarisan, dan (5) 
soal aurat/kesopanan. 

Di dalam hal perkawinan, Al-Our'an 
menjelaskan bahwa (a) seorang lelaki dapat 
mengawini lebih dari satu perempuan, tetapi 
dengan syarat harus dapat berlaku adil terhadap 
mereka, jika tidak dapat berlaku adil, cukup satu 
saja (OS. An-Nisa' (4J: 3): (b) seorang wanita 
berhak memperoleh mahar/maskawin (OS. An- 
Nisa (4J: 4): (c) tidak semua perempuan dapat 
dinikahi, seperti ibu, saudara, dan lain-lain 
seperti yang disebutkan di dalam OS. An-Nisa' 
(4): 22-24. 

Al-Our'an juga menyebut kata nisd' dalam 
pembicaraan tentang perceraian atau talak, 
misalnya di dalam OS. Al-Bagarah (2): 231-232. 
Tentang suami yang menalak istri sebelum 
mencampurinya dijelaskan di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 236. Seorang istri yang ditalak 
suaminya memunyai masa tunggu yang disebut 
'iddah (545 ). Selama masa ini ia tidak diperkenan- 
kan menikah dengan siapa pun. Lamanya masa 
'iddah berbeda-beda, seperti dijelaskan di dalam 
OS. Ath-Thalag (65): 4. Perempuan-perempuan 
yang telah ditalak masih memunyai hak dari 
suaminya seperti dikemukakan di dalam OS. 
Ath-Thalag (65): 6. 

Mengenai pewarisan, kata nisd' diungkap 
untuk menjelaskan bahwa perempuan memu- 
nyai hak dalam harta waris sebagaimana laki- 
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laki (OS. An-Nisa' (41: 7, 11, 19, 32, dan 176). 
Kata nisd' juga dikemukakan di dalam 

pembicaraan tentang aurat dan masalah ke- 

sopanan (OS. An-Nirr (24): 31), penjelasan yang 

serupa ditemukan juga di dalam OS. An-Nir (24|: 

60, AS. Al-Ahzab (331: 32, 33, 35 dan 59. 

& Ahmad Thib Raya & 


NUBUWWAH ( gn ) 
Sebagaimana halnya kata an-nabiyyu ( Pa ) 
dengan bentuk jamaknya al-anbiya' ( Aa )atau 
an-nabiyyan (& pa) ), kata an- -nubuwwah ( Fa) ) 
berakar dari kata naba'un ( ts - berita yang 
memunyai faidah yang sangat besar dan dengan- 
nya diperoleh suatu pengetahuan atau dugaan 
yang sangat kuat). 

Pengertian an-nubuwwah, menurut Al- 
Ashfahani, adalah 


AN ale BY oa La SARAN ph GG DA 
ane Tepis 
(Safarat bainallah wa baina dzawil-'ugal min “ibadihi 
1i'izalati 'illatihim fi amri ma'adihim wa ma'isyihim) 
Mediasi antara Allah dengan orang-orang yang 
memunyai akal sehat dari hamba-hamba-Nya untuk 


mengatasi persoalan mereka baik dalam soal ukhrawi 
maupun persoalan duniawi. 


Maka kedudukan Nabi sebagai pembawa 
berita, jelas, memiliki akal yang brilliant atau 
seperti diistilahkan oleh pengarang kitab Mu 'jam 
Mufradit Alfazhil- Our'in itu dengan al-'ugiludz- 
dzakiyyah (2S JX J La akal yang cerdas) karena 
kata nabi itu dari patron kata nabiun ( s S ) sama 
dengan kata fa'ilun ( yaa -pelaku), yakni orang 
yang menyampaikan berita dan penyampaian- 
nya itu disebut dengan an-nubuwwah. 

Kata an-nubuwwah terulang lima kali dalam 
Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Ali Imran (31: 79: 
Al-An'im (6): 89: Al-'Ankabit (29): 27: Al- 
Jatsiyah (45): 16: dan Al-Hadid (57): 26. 

Kedudukan kata an-nubuwwah dalam 
struktur kalimat seperti terdapat di dalam ayat- 
ayat tersebut merupakan objek dari kata kerja 
sebelumnya, sedangkan kata kerja yang men- 
dahuluinya ada dua macam, yaitu an yu 'tiyahi 
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(Sg of )/ftaind (7 — Kami berikan) dan ja'alnd 
(ee Aa Ar Apabila didahului dengan 
an yu tiyahi ( Sp 5 | Y/ataind ( (51 ), maka ada dua 
kata yang menyertai kata an-nubuwwah yang 
menjadi objek, yaitu al-kitab (“SES dan al-hukm 
( SM ), sedangkan kata an- -nubuwwah berada di 
urutan terakhir. Apabila didahului oleh ja'alnd 
(ks ), maka yang menyertai kata an-nubuwwah 
hanyalah al-kitab (“ESWI ) dan kata an- nubuwwah 
berada di urutan pertama. 

Ismail Haggi Al-Barwasiy, pengarang kitab 
tafsir Riihul-Bayin, ketika menafsirkan tertib 
perurutan kata al-kitab, al-hukm, dan an-nubuwwah 
pada OS. Ali Imran (3J:79, ia mengatakan bahwa 
tertib urutan kata-kata itu tersusun secara 
sistematis. Ia menjelaskan lebih lanjut bahwa 
kitab yang diturunkan kepada nabi itu memuat 
hukum, untuk diketahui dan diamalkan, kemudi- 
an nabi menyampaikannya segala kandungan 
dan rahasia-rahasia yang terdapat di dalamnya. 
Penyampaian kepada umat manusia itu disebut 
dengan kenabian atau an- nubuwwah. 

Kandungan kata an-nubuwwah di dalam Al- 
Our'an mencakup dua hal, yaitu 'isi risalah dan 
'orang yang diberikan risalah kenabian. Kalau 
kata an-nubuwwah didahului dengan kata an 
yu tiyahu (Gp of Jlataind (CA - Kami berikan), 
maka konotasinya menyangkut persoalan isi 
risalah, yakni persoalan akidah, syariat, dan 
akhlak, sedangkan jika di dahului dengan kata 
ja'alna ( Uks - Kami jadikan), maka konotasinya 
adalah orang-orang yang diutus menjadi nabi. 

Isi risalah yang terkandung di dalam kata 
an-nubuwwah pada OS. Ali “Imran (31: 79 me- 
nekankan pada persoalan akidah. Ayat ini turun 
sebagai bantahan terhadap sekelompok pemuka 
agama Yahudi dan pemuka agama Nasrani dari 
suku Najran yang ketika itu diajak oleh Nabi 
untuk memeluk agama Islam. Mereka berkata: 
“Apakah Engkau hai Muhammad berkeinginan 
agar kami sembah sebagaimana kaum Nasrani 
menyembah Isa ibnu Maryam? Kemudian salah 
seorang tokoh Nasrani Najran di antara mereka 
berkata: “atau adakah di antara kami yang kamu 
tunjuk hai Muhammad untuk disembah? Nabi 
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saw. menjawab: “kita berlindung kepada Allah 
untuk menyembah selain Allah dan kita ber- 
lindung pula kepada Allah untuk memerintah- 
kan menyembah selain Allah, bukan untuk hal 
ini saya diutus dan bukan pula hal seperti itu saya 
diperintahkan. Al-Our'an menjelaskan bahwa 
“Tidak wajar bagi seseorang manusia yang Allah berikan 
kepadanya al-Kitab, hikmah, dan kenabian, lalu dia berkata 
kepada manusia: hendaklah kamu menjadi penyembah- 
penyembahku bukan penyembah Allah.” Akan tetapi (dia 
berkata): “hendaklah kamu menjadi orang-orang rabbani 
— yakni orang yang sempurna ilmu dan takwanya kepada 
Allah swt. — karena kamu selalu mengajarkan al-Kitab 
dan disebabkan kamu tetap mempelajarinya. Dan (tidak 
wajar pula baginya) menyuruhmu menjadikan malaikat 
dan para nabi sebagai tuhan. Apakah (patut) dia 
menyuruhmu berbuat kekafiran di waktu kamu sudah 
(menganut agama) Islam.” 

Demikian pula halnya makna konotatif kata 
an-nubuwwah di dalam OS. Al-An'am (6J: 89. Ayat 
ini memperingatkan kepada orang-orang Mekkah 
yang mengingkari dan tidak mau menerima 
ajakan risalah Nabi Muhammad saw. bahwa misi 
risalah itu akan diserahkan kepada orang-orang 
yang sekali-kali tidak akan mengingkarinya. 

OS. Al-Jatsiyah (45): 16 menceritakan 
keadaan Bani Israil bahwa kepada mereka telah 
diberikan Al-Kitab (Taurat), kekuasaan, dan 
kenabian, dan telah diberikan pula kepada 
mereka rezeki-rezeki yang baik, dan mereka 
dilebihkan atas bangsa-bangsa yang lain. Isi 
risalah yang disampaikan oleh nabi-nabi mereka 
kepada mereka selain hukum-hukum di dalam 
kitab Taurat juga petunjuk-petunjuk dan 
keterangan-keterangan yang jelas akan diutus- 
nya Muhammad saw. sebagai nabi, bukan dari 
kalangan mereka. Namun orang-orang Bani 
Israil itu dengki setelah menjadi kenyataan 
bahwa benar adanya kenabian itu diberikan 
kepada Nabi Muhammad saw. 

Seperti dikemukakan di atas bahwa kata an- 
nubuwwah juga sebagai objek dari kata ja'alnd 
(v2 # Kami jadikan), sebagaimana yang terdapat 
di dalam OS. Al-“Ankabit (29): 27 dan OS. Al-Hadid 
(571: 26. Ayat yang terdapat di dalam surah yang 
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disebutkan pertama itu menjelaskan bahwa 
kepada Nabi Ibrahim dianugerahkan Ishag dan 
Ya gub serta dijadikan pula kenabian dan kitab 
pada keturunannya. Maksudnya, Allah swt. tidak 
mengutus para nabi kecuali dari keturunan Nabi 
Ibrahim as. dan semua kitab-kitab samawi, 
seperti Zabur, Taurat, Injil, dan Al-Our'an 
diturunkan kepada anak keturunannya. Ismail 
Haggi Al-Baruwasiy menyebutkan, ketika me- 
nafsirkan kata an-nubuwwah di dalam ayat ini, 
bahwa ada 1000 orang diutus sebagai nabi dari 
keturunan Nabi Ibrahim as., baik dari Bani Ismail 
maupun dari Bani Israil. Dengan demikian, makna 
konotatif kata an-nubuwwah di dalam ayat ini 
berbicara tentang asal-usul dan keturunan dari 
para nabi. Demikian pula, makna konotatif kata 
an-nubuwwah di dalam ayat pada surah yang 
disebutkan terakhir di atas juga berbicara soal 
asal-usul dan keturunan dari para nabi. Disebut- 
kan di dalam Al-Our'an bahwa Kami (Allah) 
mengutus Nuh dan Ibrahim, dan Kami (Allah) 
jadikan kepada keturunan keduanya kenabian 
dan al-kitab. Kedua nabiyullah ( & ' $ -nabi Allah) 
itu disebut untuk memuliakan mereka karena 
keduanya adalah bapak para nabi. Nabi-nabi 
yang diutus setelah Nabi Nuh as. adalah dari 
keturunannya, demikian pula nabi-nabi setelah 
Nabi Ibrahim adalah juga dari keturunannya. 
& Mujahid & 


NUH ( aa ) 
Nabi Nuh salah seorang nabi dan rasul Allah 
yang kisahnya di dalam Al-Our'an banyak 
dikaitkan dengan bencana air bah yang meng- 
hancurkan semua habitat di muka bumi, kecuali 
sebagian kecil yang diselamatkan Allah swt. 

Kata nih di dalam Al-Our'an disebut 43 
kali. Kata niih hanya tersebut 3 kali dalam OS. 
Ntih (ayat 1, 21 dan 26). Di dalam Al-Our'an ada 
enam nabi dan rasul yang namanya diabadikan 
sebagai nama surah, yaitu Yunus (surah ke-10), 
Hud (surah ke-11), Yusuf (surah ke-12), Ibrahim 
(surah ke-14), Nuh (surah ke 71), dan Muhammad 
(surah ke 47). 

Pernyataan bahwa Nuh adalah nabi dan 
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rasul Allah swt. dinyatakan pada OS. Niih (71): 
1-2. Nuh merupakan salah seorang nabi yang 
dianugerahi umur panjang, yakni sampai berusia 
kurang lebih 950 tahun (OS. Al-Ankabit (29): 14). 

Sama dengan nabi dan rasul lainnya, selain 
Muhammad saw. Nabi Nuh as. hanya diutus 
untuk kaumnya dan terbatas untuk masa 
tertentu pula. Ajaran yang disampaikan Nuh 
sama dengan ajaran yang dibawa para nabi dan 
rasul sebelum dan sesudahnya, yaitu ajaran 
tauhid yang mengajarkan bahwa hanya Allah 
swt. Tuhan yang berhak disembah dan ditaati 
(OS. Ntih (71): 1-4, dan OS. Hiid (11): 25-26). 

Sebagaimana umumnya para nabi dan 
rasul Allah swt., Nuh juga mendapat tantangan 
dan perlawanan dari kaumnya. Bahkan, setelah 
berdakwah sekian ratus tahun lamanya, ia 
hanya beroleh pengikut sedikit manusia dan itu 
pun dari golongan orang-orang yang lemah (OS. 
Hud (11): 27-36 dan OS. Niih (71): 5-9). Istri dan 
anak Nabi Nuh sendiri termasuk di antara orang- 
orang yang tidak menerima seruannya (OS. At- 
Tahrim (66J: 10 dan OS. Hiid (11): 42). 

Karena merasa tidak mampu lagi meng- 
hadapi kaumnya yang ingkar dan keras kepala, 
Nuh as. mengadukan keadaan mereka kepada 
Allah swt. Pengaduan Nuh tersebut dipaparkan 
di dalam OS. Niih (71): 5-24. 

Akibat perbuatan kaum Nuh yang me- 
lampaui batas, Allah swt. menimpakan azab 
atas mereka, berupa hujan dan badai serta 
bencana banjir yang menenggelamkan seluruh 
kaumnya yang kafir berikut harta benda mereka 
(OS. Nih (71): 25). 

Akan tetapi, sebelum datangnya bencana 
tersebut, Allah swt. terlebih dahulu meme- 
rintahkan kepada Nabi Nuh as. untuk membuat 
kapal supaya Nuh dan pengikutnya yang sedikit 
itu dapat terhindar dari malapetaka (OS. Hud 
(11): 37). Ketika Nuh dan pengikutnya bekerja 
membuat kapal, orang-orang kafir itu pun 
mengejek mereka sebagai dinyatakan di dalam 
OS. Had (11): 38. 

Setelah kapal itu jadi, Allah swt. me- 
merintahkan kepada Nuh dan pengikutnya 
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beserta keluarga dan binatang ternak mereka 
untuk segera naik ke kapal. Kapal itu pun 
kemudian berlayar menerjang ombak yang 
bergulung setinggi gunung (OS. Hd (11): 40-41). 

Di tengah pelayarannya, Nuh melihat 
anaknya yang terancam bahaya lalu memanggil- 
nya agar naik ke kapal dan ikut berlayar 
bersama orang-orang beriman. Namun, anak- 
nya menolak dengan angkuh sambil berkata, 
“Aku akan mencari perlindungan ke bukit yang 
dapat menghindarkan diriku dari bahaya”. 
Akhirnya, anak Nabi Nuh pun tenggelam 
dibawa ombak (OS. Hiid (11): 42-43). Sebagai 
ayah, Nuh memohonkan perlindungan kepada 
Allah swt. untuk keselamatan anaknya, tetapi 
Allah swt. menjawab, “Hai Nuh sesungguhnya 
dia bukanlah termasuk keluargamu (yang 
dijanjikan akan diselamatkan), sesungguhnya, 
(perbuatannya) perbuatan yang tidak baik. 
Sebab itu, janganlah kamu memohon kepada-Ku 
sesuatu yang kamu tidak mengetahui (hakikat)- 
nya” (OS. Hiid (11): 46). Karena teguran Tuhan 
itu, Nuh as. menyatakan rasa penyesalannya 
seperti dinyatakan di dalam OS. Hid (11): 47. 

Azab yang ditimpakan Allah swt. meng- 
hancur-luluhkan semua orang kafir berikut 
semua harta mereka tanpa kecuali. Setelah itu, 
barulah air surut, hujan berhenti dan kapal yang 
ditumpangi Nuh dan pengikutnya berlabuh 
dengan selamat di Judi (OS. Hiid (11): 44). Para 
penumpang kapal tersebut dipersilakan turun 
oleh Allah swt. dan kepada mereka diucapkan 
selamat (OS. Hiid (11): 48). 

Melihat akibat bencana yang ditimpakan 
Allah swt. kepada orang-orang kafir, Nabi Nuh 
as. pun merasa menyesal atas pengaduannya 
seperti dikemukakan di dalam OS. Hiid (11): 47. 
« Musda Mulia & 


NUOIRA (&) 

Kata nugira adalah bentuk f1 madhi majhadl (kata 
kerja lampau pasif). Kata nugira( ”# ) berasal dari 
kata nagara — yanguru — nagran ( K3 — Aa S) 
berakar dari huruf-huruf niin (6 ), gf (Gg) 
dan 1G' (s1, ), yang mengandung arti 'melubangi 
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akibat suatu tekanan'. Dari akar kata tersebut 
ditemukan arti-arti, seperti 'memukul', 'me- 
ngukir', 'melukis', 'mencari', dan 'menyelidiki'. 
Ada pula yang mengartikan kata nagara dengan 
'memahat' karena yang melakukannya mem- 
bentuk sesuatu dengan cara menekan sehingga 
menimbulkan lubang-lubang pada kayu dan 
sebagainya, yang pada gilirannya membentuk 
sesuatu. 

Kata nugira (”& ) dan kata-kata yang 
terambil dari akar kata yang sama ditemukan 
empat kali di dalam Al-Our'an. Kata nugira sendiri 
disebutkan hanya sekali, yakni pada OS. Al- 
Muddatstsir (74): 8. Di dalam ayat yang sama 
ditemukan pula kata an-ndgir (, SU ) sekali. 
Adapun dua ayat sisanya MengeMukari kata 
nagird (V4 ), yang terdapat pada OS. An-Nisa' 
(41: 53 dan 124. 

Untuk kata-kata nugira dan an-nagiir, Allah 
swt. berfirman, “Fa-idzd nugira fin-ndgar" 
(4 Sui d 2 IS - Apabila ditiup sangkakala). 
Menurut M. Ouraish Shihab bahwa perkem- 
bangan bahasa lebih jauh menggunakan kata 
nagar di dalam arti 'suara' sehingga kata kerjanya 
diartikan dengan 'menyuarakan'. Di dalam hal 
ini, suara yang keluar dari trompet adalah akibat 
embusan angin. Karena itu, kata nugira di dalam 
ayat ini bermakna 'ditiup' dan kata an-ndgir 
bermakna 'sangkakala'. Dengan ungkapan lain, 
sangkakala dinamai an-ndgiir karena dengan 
tekanan udara yang diembuskan dari mulut 
melalui lubangnya lalu ia mengeluarkan suara 
yang keras. Adapun yang dimaksud dengan 
peniupan sangkakala pada Ayat 8 OS. Al- 
Mudadatstsir adalah peniupan di mana tiba-tiba 
seluruh makhluk berdiri menunggu putusan 
Allah. Mengingat, pada saat itulah ketakutan 
mencekam setiap makhluk, yang dibangkitkan 
untuk mempertanggungjawabkan segala amal 
perbuatan mereka. Di dalam OS. Az-Zumar (39): 
68, ditegaskan bahwa peniupan sangkakala akan 
terjadi dua kali. Pada peniupan pertama yang 
terjadi hanya sekedar “kematian” dan tentunya 
kematian yang dimaksud hanya dialami oleh 
mereka yang masih hidup ketika itu. Kaum 
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musyrik yang mengganggu Nabi saw. tentu saja 
tidak termasuk mereka yang dimatikan ketika 
itu karena mereka kini sudah lama mati. Jadi, 
tepatlah kalau dinyatakan bahwa peniupan 
yang dimaksud di sini adalah peniupan kedua 
yang oleh ayat ini tersirat suatu ancaman bagi 
seluruh manusia, khususnya mereka yang 
mengganggu Nabi ketika turunnya wahyu- 
wahyu Al-Our'an. 

Dalam pada itu, lanjut pakar tafsir Al- 
Our'an tersebut bahwa menarik untuk di- 
analisis, mengapa hanya satu-satunya ayat ini 
yang menggunakan kata nugira dan kata an-ndgir 
untuk menggambarkan peniupan sangkakala, 
sedangkan sebelas ayat lainnya menggunakan 
kata nufiha ( 3 ) dan kata yanfuku ( as )untuk 
maksud yang sama? Jawabannya, terletak pada 
konteks ayat yang mengandung tekanan khusus 
terhadap orang yang tidak percaya: bahkan, 
mengganggu Nabi saw. sehingga keseluruhan 
ayat merupakan peringatan keras terhadap 
mereka. Dari sini, walaupun kesulitan ketika itu 
akan dirasakan oleh semua makhluk: namun, 
karena tekanannya lebih banyak tertuju kepada 
mereka yang disebutkan di atas maka dipilihlah 
satu kata yang memberikan kesan yang lebih 
berat dan menakutkan. 

Sayyid Outhub menegaskan bahwa kata 
nugira memberikan kesan kerasnya suara yang 
didengar sehingga seakan-akan memecahkan 
anak telinga. Pendapat ini diperjelas oleh 
Jamaluddin Ayyad dengan menguraikan bahwa 
huruf gdf (3g ) adalah suatu huruf yang “berat” 
diucapkan, yakni mengharuskan seseorang 
menekan pada langit-langit mulutnya bagaikan 
memukul sehingga menimbulkan lubang, huruf 
tersebut juga “berat” terdengar di telinga. Selain 
itu, kata nugira itu sendiri di dalam berbagai 
artinya memberikan kesan berat dan sulit. 
Menurut keterangan Ibnu Katsir dan Al-Ourthubi 
berdasarkan riwayat dari Ibnu Hibban bahwa 
Zurarah bin Aufa', seorang Oadhi (hakim) negeri 
Bashrah, ketika sedang shalat Shubuh ia bertindak 
sebagai imam dan membaca ayat ini —yang 
agaknya menghayati benar kandungannya— 
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tiba-tiba ia jatuh tersungkur dan wafat seketika. 
Ibnu Abi Syaibah meriwayatkan dari Ibnu Abbas 
bahwa ketika turun ayat ini, Rasulullah saw. 
bersabda, “Bagaimana aku dapat tenang, sedang- 
kan petugas sangkakala telah meletakkan di 
mulutnya serta menundukkan dahinya menanti 
perintah untuk meniup”. Hamka menafsirkan 
ayat ini bahwa sangkakala akan ditiup oleh 
petugas, yakni malaikat yang bernama Israfil, dan 
itulah pertanda permulaan kiamat telah datang. 
Untuk kata nagird (VX) disebut di dalam 
OS. An-Nisa' (41: 53. Kata ini disebut dalam konteks 
pembicaraan tentang kecaman terhadap pengikut 
Thaghut. Mereka tidak pantas diangkat sebagai 
pemimpin (penguasa) karena mereka tidak akan 
mendatangkan sedikit pun kebaikan kepada 
manusia. Menurut Ibnu Katsir bahwa awal ayat 
ini merupakan istifham inkdriy (GS) gia - 
pertanyaan yang menafikan), yang bermakna 
'mereka tidak memiliki kerajaan. Kemudian, 
Allah menyifati mereka dengan kebakhilan. Jadi, 
kalaupun memiliki kerajaan, mereka tidak akan 
memberikan kepada manusia sesuatu walau 
hanya sedikit. Maksudnya, kalau mereka memiliki 
bagian kerajaan dan memegang kekuasaan, 
niscaya tidak akan membagikan sesuatu kepada 
seorang manusia pun, apalagi kepada Nabi 
Muhammad saw.: tidak akan memberikan 
sesuatu walau sekecil lubang, yaitu sebuah titik 
yang terdapat di dalam biji kurma. 
Selanjutnya, untuk kata nagird lainnya 
disebut OS. An-Nisa' (41: 124. Kata ini digunakan 
di dalam konteks pembicaraan tentang pem- 
balasan terhadap amal-amal perbuatan ma- 
nusia. Orang yang saleh dimasukkan ke dalam 
surga, dan mereka tidak akan disiksa sedikit pun. 
Dari keterangan di atas maka dapat di- 
nyatakan bahwa kata nagird (1-4 ) yang terdapat 
pada OS. An-Nisa (4): 53 dan 124 diartikan 
sebagai 'titik atau lubang yang sangat kecil, yang 
terdapat pada biji kurma'. Kata nagird pada ayat 
yang pertama sebagai perumpamaan kecilnya 
kemungkinan pengikut Thaghut —kalau mereka 
memiliki kerajaan— untuk memberikan ke- 
baikan kepada manusia. Adapun kata nagiri pada 
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ayat yang terakhir sebagai perumpamaan 
kecilnya kemungkinan orang yang saleh untuk 
mendapat siksaan. “Kecilnya” dimaksud seperti 
kecilnya titik atau lubang yang terdapat pada 
biji kurma. Dengan demikian, kata nugira ( 8 ) 
dan kata-kata yang terambil dari akar kata yang 
sama digunakan oleh Al-Our'an untuk arti 'tiup- 
an, termasuk di dalam hal ini 'trompet' atau 
'sangkakala', dan 'titik atau lubang yang sangat 
kecil'. « Muhammadiyah Amin & 
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Kata niir (,» ), terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf niin, wauw, dan ra'. Maknanya 
yang populer adalah cahaya. Tetapi di samping 
itu, dari huruf-huruf ini juga dibentuk kata yang 
bermakna, gejolak, kurang stabil, dan tidak konsisten. 
Api dinamai nir, bukan saja karena dia memberi 
cahaya, tetapi juga karena dia bergejolak dengan 
cepat, sekali bekobar ke atas, sekali menurun, 
karena terpaan angin. 

Kata niir secara berdiri sendiri ditemukan 
dalam Al-Our'an sebanyak 33 kali, di samping 
itu ditemukan pula kata ini digandengkan 
dengan kata ganti persona pertama, kedua, dan 
ketiga, dia, kamu, kami, dan mereka. 

Merujuk kepada penggunaan Al-Our'an, 
ditemukan bahwa kata niir, paling tidak me- 
munyai sepuluh makna, yaitu 1) Agama Islam, 2) 
Iman, 3) Pemberi petunjuk, 4) Nabi Muhammad 


Kata Noir selalu diungkap dalam bentuk tunggal untuk 
mengisyaratkan sumber cahaya hanya satu, yaitu Allah swt. 
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saw., 5) Cahaya siang, 6) Cahaya bulan, 7) Cahaya 
yang menyertai kaum Mukmin ketika me- 
nyebarang shirith (bis )/titian, 8) Penjelasan 
tentang halal dan haram yang terdapat dalam 
Taurat, 9) Injil, dan 10) Al-Our'an, serta 11) 
Keadilan. 

Banyak sekali ayat-ayat yang menjelaskan 

bahwa Allah pemberi cahaya, misalnya, (35 

Lagi Lem Ip MI Th — ik - “Sesungguh- 
nya telah datang kepadamu cahaya dari Allah, dan kitab 
yang menerangkan” (OS. Al-Ma'idah (51: 15). 
(GA Ay Maa SAI Jie sedli yh « Dialah 
yang menjadikan matahari bersinar dan bulan 
niran/bercahaya” (OS. Yiinus (10J: 5). 

Ulama-ulama merujuk kepada firman-Nya 
dalam OS. An-Niir (24: 35: “Allahu niir as-samiawit 
wa al-ardh ( UN HA 35), untuk me- 
nyatakan bahwa nfir adalah sifat/nama Allah. 
Tetapi mereka berbeda pendapat tentang maksud 
ayat tersebut. 

Ibnu Arabi mengemukakan enam pendapat 
ulama tentang makna niir yang menjadi sifat 
Allah ini, yaitu: a. Pemberi hidayah (penghuni langit 
dan bumi), b. Pemberi cahaya, c. Penghias, d. Yang zhdhir 
(25 Ytampak dengan jelas, e. Pemilik cahaya, dan f. 
Cahaya tetapi bukan seperti cahaya yang dikenal. Walau 
para ulama berbeda pendapat tentang makna- 
nya, namun mereka sepakat bahwa Allah bukan 
cahaya sebagaimana yang kita kenal. Bukankah 
Dia “laisa ka mitslihi sya' un (#” & —diaS md tidak 
ada sesuatu pun yang serupa dengan-Nya? 

Kata niir jika dikemukakan dalam konteks 
uraian tentang manusia —baik dalam kehidupan- 
nya di dunia maupun di akhirat—mengandung 
makna hidayah dan petunjuk Allah atau dampak 
dan hasilnya. Perhatikan antara lain OS. Al- 
Bagarah (2): 257, Az-Zumar (39): 22, Asy-Syira 
(42): 52, dan Al-Hadid (57J: 13). 

Adapun jika kata yang terangkai dari 
ketiga huruf di atas menyifati benda-benda 
langit, maka ia mengandung makna cahaya, 
tetapi cahaya yang merupakan pantulan dari 
benda langit lainnya yang bercahaya. Ketika 
berbicara tentang matahari dan bulan, Al-Our'an 
menyatakan bahwa Allah menjadikan bulan niir 
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dan matahari dhiyd”/,t.» (OS. Yinus (10): 5). Di 
kali lain bulan dilukiskan sebagai munir/ s4 (OS. 
Al-Furgan (251: 61). Dari Al-Gur'an ditemukan 
bahwa kata yang terangkai dari huruf-huruf 
yang sama dengan huruf-huruf kata dhiyad", 
digunakan oleh Al-Our'an untuk cahaya yang 
bersumber dari dirinya sendiri, karena itu 
matahari dijadikan Allah dhiya' bukan niir karena 
cahaya matahari bersumber dari dirinya sendiri, 
bukan pantulan sebagaimana halnya bulan. 
Matahari, api, atau kilat, (yang cahaya) 
semuanya dilukiskan Al-Our'an dengan meng- 
gunakan kata yang berakar sama dengan dhiyd'. 
Jangan duga bahwa cahaya tersebut benar-benar 
bersumber dari dirinya sendiri. Ini hanya relatif 
ketika dibandingkan dengan yang lain. Ini juga 
hanya ketika didasarkan pada kenyataan yang 
kita lihat dengan mata kepala, atau kita ketahui, 
tetapi sebenarnya semua cahaya tersebut 
bersumber dari Allah dan semua pada ha- 
kikatnya adalah nir, dalam arti pantulan dari 
sumber cahaya yang tidak redup, yaitu Allah 
swt. Karena itu dinyatakan-Nya: 
li aki Ja ya mp Je coal hadi 
“Segala puji bagi Allah yang menciptakan langit dan 
bumi, dan menjadikan niricahaya dan gelap (untuk 
seluruh yang ada di alam raya)” (OS. Al-An'am (6): 1). 


Atas dasar itulah kita hendaknya me- 
mahami kata niir bagi Allah, dalam arti Pemilik 
dan Pemberi cahaya, bagi seluruh yang ber- 
cahaya di alam raya. 

Imam Ghazali menjelaskan bahwa niir 
adalah “Yang zhdhir/jelas pada dirinya dan yang 
bersumber kepadanya segala yang jelas.” 

Kalau kita perhadapkan wujud ini dengan 
ketiadaan, maka tidak dapat tidak, pastilah yang 
tampak adalah yang wujud, dan tiada kegelapan 
melebihi gelapnya ketiadaan, karena itu tulis Al- 
Ghazali lebih lanjut: “Yang tidak disentuh oleh 
kegelapan 'adam ( 55 (ketiadaan|), bahkan tidak 
disentuh oleh kemungkinan ketiadaan, (Yang 
wajib wujud-Nya) serta yang mengeluarkan 
segala sesuatu dari kegelapan ketiadaan menuju 
kejelasan wujud (Sang Pencipta), pastilah Dia 
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yang wajar menyadang nama Niir.” 

Al-Our'an, selalu menggunakan kata niir 
dalam bentuk tungggal, berbeda dengan kegelapan 
(zhulumat) yang selalu berbentuk jamak. Ini untuk 
mengisyarakan bahwa sumber cahaya hanya 
satu, yaitu Allah swt. Oleh karena itu, ditegaskan- 
Nya bahwa (27 0 A53 SI ae uas - 
"Barang siapa yang tiada diberi cahaya (petunjuk) oleh 
Allah, tiadalah dia memunyai cahaya sedikit pun" (OS. 
An-Nir (24): 40). 

Adapun kegelapan sungguh banyak, sum- 
bernya pun beraneka ragam. Di sisi lain, ketika 
Al-Our'an menyebut niir dan zhulumit secara 
bergandengan, yang disebutnya terlebih dahulu 
adalah zhulumit. Ini bukan saja karena kegelapan 
(ketiadaan) mendahului cahaya (wujud) tetapi 
karena cahaya petunjuk-Nya adalah nir 'ala nir 
( 2 de an - yakni cahaya di atas cahaya maka 
betapapun terangnya cahaya yang telah Anda 
raih, masih ada cahaya terang yang melebihinya, 
dan ketika Anda berada pada cahaya yang 
melebihi itu, maka cahaya yang telah Anda raih 
sebelumnya, adalah relatif gelap. Itu sebabnya 
mereka yang telah memperoleh cahaya petunjuk- 
Nya pun, masih dapat memperoleh tambahan 
petunjuk, ((sxa ijaSat Cai S1 Jus“ "Allah akan 
menambah petunjuk kepada mereka yang telah mendapat 
petunjuk” (OS. Maryam (19: 76). Demikian, wa 
Allah A'lam. « M. Guraish Shihab & 


NUSHH (ma) 

Kata nushh (ss! ) adalah bentuk mashdar dari kata 
nashaha - yanshaku - nushhan - nashhan - nashihatan 
- nashdhatan (inai — Unta — Unas — aah mai 
“Lai ). Abu Husain Ahmad bin Faris bin 
Zakariya mengatakan dalam kitabnya, Mu'jam 
Magayitsil-Lughah bahwa pada asalnya kata nushh/ 
nashihah ditujukan untuk makna 'ishlah' (Xl - 
perbaikan, pendamaian, atau tindakan me- 
nyesuaikan dua hal yang tidak sesuai (ber- 
lawanan)), dan kadangkala kata an-ndshih 
( Ar ), bentuk ism fa'il (kata pelaku)-nya juga 
digunakan untuk menyatakan makna al-khayyith 
(bsd - penjahit). Ibnu Manzhur, penulis kitab 
Lisinul "Arab juga mengatakan, bahwa kata 
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nushhun wa nashihatun (His ta! ) memunyai 
makna 'khiyithah' (Lx ), seperti dikatakan 
nashahtu ats-tsauba (13 bia - aku menjahit 
baju). 

Makna lain adalah 'ikhlash' (9x1 -bersih, 
murni, tidak bercampur dengan sesuatu atau 
ikhlas), dan 'tashdig' (Sxsi - pembenaran/ 
pengakuan), seperti hadits Nabi: innad-dinan- 
nashihatu lillah wa lirasilihi (& ixked yA 5) 
Sp), 5 Sesungguhnya agama itu adalah 
nasihat untuk Allah dan Rasul-Nya). Yang 
dimaksud dengan an-nashihatu lillah di dalam 
hadits tersebut adalah 

Take BAD Ab 3 BALI jp AESYI ng 
(Shihhatul-i'tigadi fi wahdiniyatihi wa ikhlashun- 
niyyati fi “ibadatihi) 

Benarnya keyakinan atas keesaan-Nya dan tulusnya niat 
dalam beribadah kepada-Nya). 

Adapun yang dimaksud dengan an-nashihatu 
lirasdlihi adalah at-Tashdig (#22 - pembenaran/ 
pengakuan). Lebih jauh, Ar-Raghib Al-Ashfahani 
mengatakan, bahwa dalam an-nashihah dituntut 
adanya perbaikan terhadap yang dinasihati. Al- 
Fakhr Ar-Razi juga mengatakan, bahwa an- 
nashihah itu cenderung kepada ketaatan dan 
penolakan terhadap kemaksiatan. Dengan de- 
mikian, nasihat bertolak belakang dengan tipu 
daya, sebagaimana yang dikatakan oleh 
Muhammad Abduh, bahwa nasihat itu memberi 
manfaat/kebaikan kepada yang dinasihati bukan 
kepada yang memberi nasihat. 

Kata nashihah dengan segala bentuknya 
ditemukan di dalam Al-Our'an 11 kali, di dalam 
bentuk fil midhi (“ia , cai) 3 kali yaitu di 
dalam OS. Al-A'raf (7): 79 dan 93. Pada OS. At- 
Taubah (91: 91. Di dalam bentuk fi mudhari' (xx) 
2 kali, yaitu pada OS. Al-A'raf (7): 62 dan pada 
OS. Hud (11): 43. Satu kali di dalam bentuk mashdar 
(yaitu pada OS. Hiid (11): 34. Enam kali di 
dalam bentuk ism fd'il (2-6 — Opuel — ke U) 
yaitu pada OS. Al-A'raf (7): 21, 68 dan 79, OS. Yusuf 
(12J:11, OS. Al-Oashash (28): 12 dan 20, dan satu 
kali di dalam bentuk jamak dari sifat musyabbahah 
dengan makna ism ff'il (-.xsi) pada OS. At- 
Tahrim (661: 8. 
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Makna kata-kata yang berasal dari an-nushh 
yang terdapat di dalam Al-Our'an dapat di- 
kelompokkan kepada: 

1. Nasihat, yang terdapat di dalam OS. Al-A'raf 
(71: 62, yang menyatakan: “Aku sampaikan 
kepadamu amanat-amanat Tuhanku dan aku memberi 
nasihat kepadamu, dan aku mengetahui dari Allah 
apa yang tidak kamu ketahui." Di dalam ayat ini 
dikisahkan, bahwa Nabi Nuh telah memberi 
nasihat kepada kaumnya agar mereka me- 
nyembah Allah. 

2. Ikhlas, ditemui di dalam OS. At-Taubah f9j: 
91, 

3. Ishliah (perbaikan), dipahami di dalam OS. 
Yisuf ayat 11. Di dalam ayat tersebut Allah 
menceritakan tentang permintaan saudara- 
saudara Nabi Yusuf kepada bapaknya untuk 
membawa Yusuf bersama mereka. 
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NUSUK (3) 

Kata nusuk (512.2 )adalah kata berbentuk mashdar 
(,xx.) dari kata nasaka (511.5 ), yansuku (5.5), 
nusuk (6. ). Menurut Ibnu Faris, kata ini 
berakar dari katanin (0),sin( » ), kdf( 8 )yang 
memiliki satu pengertian pokok, yaitu menunjuk 
pada 'ibadah' atau pendekatan diri kepada Allah 
swt'. Karena itu, seseorang yang melaksanakan 
ibadah disebut nisik ( &L.U ). Sembelihan hewan 
yang dimaksudkan untuk pendekatan diri 
kepada Allah disebut nasikah (1Sc.j ). Tempat 
penyembelihan kurban hewan disebut mansak 
(MLS )atau mansik (Wa ). 

Sejalan dengan pengertian di atas, Al- 
Ashfahani mengatakan bahwa kata nusuk ( s1.) 
adalah khusus berkenaan dengan ibadah haji. 
Kata mandsik (44.2) adalah jamak dari kata 
mansak ( &X.i ), yakni tata cara praktizk ibadah 
haji. 

Menurut Al-Ourthubi, bahwa asal kata an- 
nusuk («£.) mengacu pada pengertian 'al- 
ghusl' (Jali - mencuci), seperti dikatakan nasaka 
tsaubahu (&”p S5 -ia mencuci pakaiannya). Di 
dalam syariat merupakan sebuah nama per- 
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ibadatan, seperti dikatakan: rajul ndsik (&LxU Jr) 
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- seseorang yang tekun beribadah). 

Kata nusuk (512.3 ) dengan segala bentukan- 
nya dikemukakan sebanyak tujuh kali di dalam 
Al-Our'an: OS. Al-Bagarah (2): 196 dan 200: Al- 
Hajj (22): 34 dan 67 (dua kali): dan Al-An'am (6): 
162. 

Ayat-ayat di atas, pada prinsipnya me- 
ngacu kepada tiga pengertian, yaitu (1) Ibadah 
haji: (2) Ibadah haji dan ibadah lainnya (semua 
ibadah): dan (3) Syariat (agama). Ketiga pengerti- 
an pokok tersebut dapat dilihat pada uraian 
berikut ini 
(1) Asal kata nasaka (1.5) yang mengandung 

ibadah haji. 

(a) Asal kata nasaka (51.5) yang mengan- 
dung arti 'tatacara ibadah haji', seperti 
di dalam OS. Al-Bagarah/2): 128. Me- 
nurut Tafsir Al-Mardghi, kata &L. W adalah 
bentuk jamak dari kata mansak (51.4 ), 
dari kata nasak (syx.i ): artinya sangat 
patuh beribadah. Menurut Tafsir Ibnu 
Katsir bahwa ayat ini mengungkapkan 
hikayat doa Nabi Ibrahim as. dan Nabi 
Ismail as. Pada prinsipnya ayat di atas 
menerangkan tentang teknis pelaksana- 
an ibadah haji. Ibadah ini dimulai oleh 
Nabi Ibrahim as. yang mendapat peng- 
ajaran langsung oleh Malaikat Jibril as. 

(b) Kata nusuk (61.2) yang mengandung 
pengertian '(pengorbanan) di dalam 
ibadah haji. 

Kata nusuk (s2) yang terdapat di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 200. Di dalam 
Tafsir al-Ourthubi, Imam Malik men- 
jelaskan bahwa kata an-nusuk ( «14y) 
menerangkan pengorbanan yang dapat 
dilakukan di mana saja, bukanlah se- 
macam haji yang hanya dapat dilakukan 
di kota Mekkah. Al-Ourthubi juga me- 
mahami seperti itu karena potongan 
ayat tersebut ber-athaf pada lafal se- 
belumnya, yakni puasa dan sedekah 
yang keduanya dapat dilaksanakan di 
mana saja. Athaf tersebut bukan hanya 
menyandarkan lafal sesudahnya se- 
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bagaimana kaidah bahasa, tetapi juga 
dari segi hukumnya. Oleh karena puasa 
dan sedekah dapat dilaksanakan di mana 
saja, maka nusuk (s1? - pengorbanan) 
juga dapat dilaksanakan di tempat lain. 
Karena itu, Rasul saw. tidak menamai 
pengorbanan itu sebagai haji. 

(2) Kata nusuk (C2) yang mengandung pe- 

ngertian ibadah haji dan ibadah lainnya 
disebut di dalam OS. Al-An'aim (6): 162. Al- 
Ourthubi mengatakan bahwa yang dimaksud 
an-nusuk («4 ) adalah jamak dari kata 
nasikah (1x5) yaitu 'penyembelihan', de- 
mikian kata Mujahid, Adh-Dhahak dan Said 
bin Jubair dan lain-lainnya. Menurutnya, 
penyembelihan yang dimaksudkan adalah 
penyembelihan yang terkait pelaksanaan 
ibadah haji dan umrah. Sedangkan menurut 
Al-Hasan, kata nusuk (««.2 ) yang dimaksud- 
kan adalah agama. Az-Zajjaj memaksudkan 
kata nusuk (&L.3) adalah ibadah, yakni 
semua ibadah yang dapat mendekatkan diri 
kepada Allah swt. Sedangkan menurut Oaum 
bahwa kata nusuk («X3 ) di dalam ayat 
tersebut mencakup semua amal-amal ke- 
bajikan dan ketaatan. Jadi pandangan ini 
tampaknya lebih luas cakupannya dari yang 
lain, yang mengkhususkan pada ibadah Haji 
dan Umrah saja. 
Dengan demikian, ada dua bentuk pengertian 
kata itu, yaitu (1) ibadah haji, dan (2) ibadah 
haji dan ibadah lainnya: artinya tidak terikat 
pada satu ibadah saja, melainkan keseluruh- 
an ibadah. 

(3) Adapun kata mansakan ( Laka. ) dan nisika 
G Se ) yang berasal dari kata nasaka (“5 ) 
yang mengandung pengertian syariat ter- 
dapat di dalam OS. Al-Hajj (221: 67. 

Menurut Jalalain dan Al-Gurthubi, kata 
mansakan (cs) yang di-fath dan di-kasrah sin- 
nya diartikan syariat, sedangkan kata nisikiihu 

6 Kab - mereka yang mengamalkannya), yakni 

orang-orang yang melaksanakan syariat ter- 

sebut. Ibnu Katsir menjelaskan bahwa ayat 
tersebut menginformasikan bahwa bagi setiap 
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kaum memiliki syariat tertentu, sebagaimana 
riwayat Ibnu Jarir berkata: kata mansakan ( K5 ) 
berarti bagi tiap-tiap umat memiliki nabi yang 
memiliki syariat tertentu. Olehnya itu, tiap-tiap 
pemeluk agama samawi memiliki syariat atau 
jalan khusus tanpa menyeberang ke syariat yang 
lain. Umat Nabi Musa as., syariatnya ada di 
dalam Taurat, umat yang hidup sejak masa pem- 
bangkitan Isa hingga pembangkitan Muhammad 
saw. ada di dalam Injil, dan sesudahnya hingga 
Hari Kiamat adalah umat Nabi Muhammad saw. 
yang syariatnya ada di dalam Al-Our'an. 
& Abustani Ilyas & 


NUSYOR (355) 
Kata nusyir ( Pi ) adalah kata dasar (infinitif) 
dari kata kerja Te YANA - yansyuru - nasyran - 
nusyiran (“Vyas — Vs — A3 — Gas). Menurut 
Ibnu Faris Zakaria, kata nasyara AN Gas ) pada 
mulanya berarti ' membuka sesuatu dan mem- 
bentangkannya', kemudian kata itu mengandung 
makna “bangkit . Misalnya kalimat nasyartul-kitab 
( Opa aku membuka kitab), karena 
kitab yang tertutup seolah-olah di dalam 
keadaan “tidur”, setelah dibuka dan dibentang- 
kan, maka kitab itu menjadi “bangkit”, siap 
untuk dibaca. Kalimat nasyarallahul-mauta 
Gpa "AJI 325 - Allah membangkitkan orang 
mati), berarti orang-orang mati yang berada di 
dalam kubur seolah-olah di dalam keadaan 
“tidur”, setelah dihidupkan kembali oleh Allah 
dan dibentangkan (dikumpulkan) di padang 
mahsyar, maka mereka telah bangkit kembali. 
Oleh sebab itu, Hari Kiamat disebut juga yaumun- 
nusyar ( , Peta #« )yang berarti Hari berbangkit. 
Dari akar kata nasyara tersebut muncullah aneka 
bentuk kata dengan keragaman makna, namun 
semuanya mengandung makna 'bangkit. Misal- 
nya, kata an-nasyr (451) berarti 'bau harum', 
karena bau yang harum seperti bau masakan 
dapat membangkitkan selera makan. Kata al- 
minsyir (Ws), berarti 'gergaji', karena kayu 
yang dipotong dengan gergaji, serbuknya 
bangkit ke luar dan berserakan. 

Kata nusyiir di dalam Al-Our'an disebut dua 
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kali di dalam bentuk ma'rifah (1 pa definite noun, 
pakai huruf alif dan lam di depannya, ( Pata) ) 
terdapat pada OS. Fathir (351: 9 dan OS. Al-Mulk 
(671: 15. Di dalam bentuk nakirah (3 SG “ indefinite 
noun, tidak ada huruf alif dan lam di depannya, 
(555) disebut sebanyak tiga kali, pada OS. Al- 
Furgan (25): 3, 40, dan 47. 

Al-Our'an menggunakan kata nusyir 
umumnya untuk menunjukkan adanya hari 
berbangkit atau Hari Kiamat. Kata nusyir, baik 
yang ma'rifah maupun yang nakirah, disebut lima 
kali di dalam Al-Our'an, empat kali diantaranya 
bermakna 'hari berbangkit'. Al-Our'an men- 
jelaskan peristiwa hari berbangkit itu dengan 
memberikan contoh perbandingan yang dapat 
dipahami oleh masyarakat saat itu. Tanah yang 
tandus diibaratkan sebagai tanah yang mati, 
karena tidak dapat berfungsi menghidupkan 
tumbuh-tumbuhan. Namun, setelah disirami 
oleh air hujan dari langit, maka tanah tersebut 
menjadi subur, dapat menghidupkan aneka 
tanaman. Tanah yang subur itu bagaikan 
bangkit kembali dari kematiannya, seperti 
itulah manusia akan dibangkitkan kembali dari 
kuburnya pada Hari Kiamat untuk memper- 
tanggungjawabkan semua perbuatan yang 
pernah dilakukannya selama hidup di dunia 
(OS. Fathir (35J: 9). Menurut Ath-Thabathabai, 
“menghidupkan kembali tanah yang mati” 
merupakan ungkapan yang bermakna me- 
taforis, berbeda dari ungkapan “menghidupkan 
kembali tanam-tanaman” yang mengandung 
makna yang sebenarnya (hakiki). Karena 
tanam-tanaman membutuhkan makanan, 
dapat tumbuh, berkembang, berdaun, berbuah 
dan melaksanakan aktivitas lainnya yang 
merupakan karakteristik makhluk hidup. 
Karena itu, “menghidupkan kembali tanah yang 
mati”, maksudnya adalah 'menghidupkan 
kembali tanam-tanaman'. Menghidupkan kem- 
bali manusia pada hari berbangkit sama seperti 
menghidupkan kembali tanam-tanaman, ka- 
rena kedua-duanya sama-sama makhluk hidup. 

Di dalam ayat lain, Allah swt. menjelaskan 
tentang betapa bodohnya orang-orang musyrik 
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Mekkah yang mengambil selain Allah sebagai 
Tuhan, seperti patung. Padahal tanda-tanda 
kekuasaan Allah sudah sedemikian jelasnya di 
alam raya ini. Sebaliknya, patung-patung yang 
mereka pertuhankan itu tidak dapat men- 
ciptakan sesuatu, walaupun hanya sebuah sayap 
nyamuk saja, bahkan ia diciptakan. Tuhan- 
Tuhan mereka itu tidak dapat memberi manfaat 
dan menolak mudharat (bahaya), tidak dapat 
mematikan dan menghidupkan, bahkan tidak 
mampu membangkitkan kembali orang yang 
sudah mati. Karena, memberi manfaat, menolak 
mudharat (bahaya), mematikan, menghidupkan 
dan membangkitkan kembali orang mati me- 
rupakan kemampuan yang hanya dimiliki oleh 
Allah saja (Al-Furgan (25): 3). 

Orang-orang musyrik Mekkah tersebut di 
dalam perjalanan bisnisnya ke negeri Syam telah 
menyaksikan sendiri perkampungan kaum Luth 
yang pernah dihancurkan oleh Allah swt. dengan 
menurunkan hujan batu. Namun, mereka tidak 
ingin mengambil 'ibrah (pelajaran) dari peristiwa 
itu. Mereka masih tetap mendustakan agama 
Allah yang dibawa oleh Rasul-Nya, bahkan 
mereka tidak yakin akan adanya hari berbangkit 
dan tidak takut akan adanya pembalasan di 
akhirat (Al-Furgan (25): 40). 

Pada OS. Al-Mulk (67J: 15, Allah swt. 
menyebut nikmatNya yang telah menjadikan 
bumi ini mudah diolah sehingga memungkinkan 
manusia dapat bertahan hidup. Oleh karena itu, 
Allah memerintahkan manusia agar berjalan ke 
berbagai penjuru bumi untuk mencari rezeki dan 
menikmati karunia-Nya. Namun, harus diingat 
bahwa kamu semua akan dibangkitkan kembali 
pada Hari Kiamat untuk dilakukan perhitungan 
(hisab) atas semua perbuatan yang pernah 
dilakukan selama hidup di dunia dan menerima 
pembalasan atas perbuatan tersebut. Dalam ayat 
ini terdapat ungkapan wa 'ilaihin-nusyar 

(Ga | Pa) 15) yakni kata ilahi ( PA ai kepadaNya) 
didahulukan dari pada kata an-nusyiir ( PP - 
akan dibangkitkan/ dikembalikan). Di dalam 
bahasa Arab, susunan redaksi kalimat seperti 
itu disebut al-ikhtishish (| Law!) yang berarti 
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adanya kekhususan, sehingga maknanya me- 
ngandung penekanan (stressing) yakni hanya 
kepada-Nya saja kamu akan dibangkitkan/ 
dikembalikan. Ungkapan seperti itu jauh lebih 
bermakna dari pada sekadar ungkapan an-nusyiir 
'ilaihi (AD pe) - kamu akan dibangkitkan/ 
dikembalikan kepada-Nya). 

Kalau di dalam keempat ayat di atas kata 
nusyir mengandung makna bangkitnya manusia 
dari kematiannya, maka pada OS. Al-Furgan (25): 
47, kata itu berarti bangkitnya manusia untuk 
mencari rezeki. Ungkapan wa ja'alan-nahira 
nuSyATA (V3 5KJT Jxs3" dan Dialah Allah yang 
telah menjadikan siang agar manusia bangkit 
untuk mencari rezeki). Di awal ayat ini di- 
sebutkan bahwa Allah telah menjadikan malam 
untuk beristirahat. Menurut Al-Ourthubi, 
bangkitnya manusia dari tidurnya diper- 
samakan dengan bangkitnya dari kematian. 
Karena tidur hampir sama dengan kematian, di 
mana manusia hilang kesadarannya. Oleh sebab 
itu, ketika bangun tidur di pagi hari, Nabi 
membaca do'a, Alhamdulillahil-ladzi akyand ! ba 'dama 
'amitang wa 'ilaihin-nusyir (Lx CC! sa PEN 

Ph &I, GUI - segala puji hanya milik Allah 
yang telah menghidupkan kami kembali setelah 
seolah-olah kami dimatikan, dan kepada-Nya 
sajalah kami akan dibangkitkan/dikembalikan). 
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Di dalam Al-Our'an, kata nusyiz dan kata yang 
seakar dengannya terulang sebanyak lima kali 
dalam tiga konteks pembicaraan, yaitu “berdiri 
untuk mempersilakan duduk bagi orang lain 
yang terlambat datang di dalam suatu majelis', 
'kedurhakaan di dalam kehidupan rumah 
tangga', dan 'mengangkat sesuatu yang telah 
bercerai-berai'. 

Secara bahasa, kata nusyiz berarti: 'al- 
murtafi' ( & FAN ), seperti al-murtafi'u minal-ardhi 
( "91: Kp Ag ni terangkat ke atas dari tanah). 
Nasyaza tuan 298 Ka “25 ) berarti si fulan itu 
berdiri (dari duduknya 

Di dalam Al-Our'an ungkapan yang ber- 
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makna 'terangkat' atau 'tegak ke atas' ini 
dijumpai di dalam OS. Al-Mujadilah (58): 11. 
Latar belakang turun ayat tersebut berkaitan 
dengan peristiwa ketika Rasulullah mengadakan 
pertemuan menghoramati pejuang perang Badar 
di suatu tempat yang agak sempit. Di antara 
mereka ada yang terlambat datang, termasuk 
Tsabit bin Oais. Ketika mereka berdiri di luar, 
kelihatan oleh Rasulullah, lantas mereka me- 
ngucapkan salam kepada beliau kemudian 
kepada para hadirin yang lain. Ketika masuk, 
mereka tetap berdiri menunggu tempat di- 
sediakan bagi mereka, tetapi tidak ada yang 
mempersilakannya. Melihat hal ini Rasulullah 
kecewa dan berkata: “Berdirilah, berdirilah” 
(fansyuzi fansyuzi). Beberapa orang di antara 
mereka berdiri dengan perasaan enggan. Ayat 
ini turun memberi isyarat untuk menghormati 
dan memberi tempat duduk bagi orang yang 
datang terlambat di dalam satu majelis. 

Di dalam kehidupan suami istri juga dikenal 
istilah nusyiiz, yakni kedurhakaan seorang istri 
terhadap suami, atau sebaliknya. Ibnu Manzhur 
Al-Ansari mengatakan bahwa nusyiz antara 
suami istri berarti: 'salah satu pihak tidak 
menyukai yang lain”. Kata nusyiz di sini juga 
terambil dari kata nasyz, yang berarti: 'terangkat- 
nya salah satu pihak dari mencintai pihak lain', 
seperti terangkatnya sesuatu dari tanah atau 
seseorang berdiri dari duduknya. Nusyaz istri 
terhadap suami dijelaskan oleh Allah di dalam 
OS. An-Nisa' (4): 34. 

Muhammad Ali Ash-Shabuni mengatakan 
bahwa kekhawatiran nusyiz seorang istri 
terhadap suami berdampak kepada anjuran 
agama untuk berpisah ranjang keduanya untuk 
sementara waktu sebagai salah satu cara 
pemberian nasihat oleh suami sebagaimana 
diperintahkan oleh Allah kepada perempuan 
untuk taat dan bergaul secara baik kepada 
suaminya. Hal ini sesuai penjelasan awal ayat 
ini, bahwa laki-laki adalah pemimpin bagi 
perempuan dan salah satu bentuknya adalah 
kewajiban suami memberi nafkah terhadap istri. 
Istri yang saleh adalah istri yang taat kepada 
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Allah dan memelihara dirinya ketika suaminya 
tidak berada di sampingnya. 

Rasulullah mengatakan bahwa istri yang 
saleh adalah yang menyenangkan hati suami, 
taat kepada suami, menjaga diri dan harta 
suaminya jika sang suami sedang bepergian (HR. 
Ibnu Jarir dan Al-Baihagi dari Abi Hurairah). Dari 
ayat ini dapat dipahami bahwa istri yang nusyiz 
adalah istri yang memilih kebalikan sifat-sifat 
istri yang saleh. Nusyiiz suami terhadap istri 
dijelaskan oleh Allah di dalam OS. An-Nisa' (4J: 
128: 

Pa ABE dan SK ag AN Kam oo Ma Oem 

& » ,. . . 2 

(Wainimra'atun khafat min ba'lihd nusyozan au i'radhan 
fala jundha 'alaihima an yushlihA bainahuma shulh4, 
wash-shulhu khair) 

“Dan jika perempuan khawatir akan sikap nusyuz atau 
sikap tak acuh suaminya (ba'liha) maka tidak apa-apa 
bagi keduanya mengadakan perdamaian yang se- 
sungguhnya perdamaian itu adalah (cara) yang terbaik.” 


Ayat ini menerangkan bahwa sikap yang boleh 
diambil istri yang khawatir suaminya nusyfz, 
seperti tidak bergaul dengan baik, tidak memberi 
nafkah, tidak sayang, dan sebagainya, adalah 
mengajak musyawarah dan pendekatan per- 
damaian dengan suami. 

Gambaran kehidupan sesudah mati juga 
ada diungkapkan dengan menggunakan nasyz, 
dengan akar kata yang sama. Allah berfirman: 
...wanzhur ilal-'izhami kaifa nunsyizuhd tsumma 
naksiihA lahman... (Wes Sab Abadi JI 3013 
US bae «5 - dan perhatikanlah tulang- 
belulang (keledai yang telah menjadi bangkai) 
itu, bagaimana kami menyusunnya dan mem- 
balutnya kembali dengan daging .... ) (OS. Al- 
Bagarah (2): 259). Kata nunsyizuhd di dalam ayat 
ini berkembang menjadi “kami susun kembali”. 
Hal ini dapat dipahami bahwa sesuatu yang 
sudah berserakan, dapat diangkat kembali di 
dalam bentuk tersusun oleh Allah seperti 
mengangkat dan menyusun tulang-belulang 
keledai dan membalutnya dengan daging. 


# Yaswirman & 
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NUTHFAH ( 4dk ) 
Kata nuthfah (ali ) berasal dari kata nathafa- 
yanthifu/yanthufu-nuthfan-nuthfatan (nuthfah). 
Bentuk itu adalah bentuk mashdar (infinitif) dan 
jamaknya nuthaf ( aa ) atau nithaf ( Jala ). Kata 
nuthfah ( adal ) di dalam Al-Our'an disebut 12 kali, 
semuanya dalam bentuk mashdar mufrad. Ibnu 
Manzhur mengartikannya sebagai: a) al- 'aib ( SA 
- tercela, ternoda) atau talattakha bi 'aib (menjadi 
kotor. oleh noda), seperti: hum ahlur-raibi wan-nuthf 
( Hb, 9 — HA Jab - mereka adalah kelompok 
orang yang ragu-ragu dan tercela): b) as-sajjah 
(abi luka), seperti, isyrafus-sajjah alad-dimaghi 
wad-dabrah alal-jaufi (luka itu tembus sampai ke 
benak dan lubangnya mengeluarkan nanah): c) 
al-lu'lu' ( $ Eu - mutiara), seperti, tanaththafatil- 
mar'ah (3 yA at - wanita itu berkilauan karena 
memakai mutiara), dan d) al-galilu minal-ma' 
( Aa 2 ga Jill - setetes si seperti: al-md'ul-galilu 
yabaa f 'girbah (3 RAN dea Aa #UJi- setetes air 
yang tertinggal di Ae Dan Ba Sperma atau air 
mani dikatakan nuthfah karena setetes atau 
sedikitnya, seperti OS. Al-Oiyamah (751: 37 yang 
berbunyi, Alam 1 yaky nuthfatan min maniyyin yumnd 
(aa ae Ye Zak3 8G Jl - bukankah dulu ia (ma- 
nusia) setetes mani yang ditumpahkan ke dalam 
rahim). Karena itu Al-Ashfahani mengartikannya 
dengan al-ma'ush-shafi ( Sea 2s air suci) yang 
diungkapkan untuk mani laki-laki. Selain dari itu 
juga berarti 'awan yang mengandung hujan', 
seperti malam itu berawan yang mengandung 
hujan sampai turun diwaktu subuh. 
Berdasarkan beberapa arti nuthfah secara 
bahasa sebagaimana dikemukakan di atas, satu 
sama lain bisa ditemukan. Dikatakan sebagai aib 
atau kotor karena secara fakta cairan itu keluar 
dari tempat saluran kencing dan kotor dan 
menjadi aib kalau seseorang memperlihatkan 
kepada orang lain salurannya itu. Bukan unsur- 
nya yang aib, tetapi saluran yang dilewatinya, 
sebagaimana OS. Al-Mursalat (77): 20 me- 
ngatakan: “Bukankah Kami telah menciptakan kamu 
dari air yang hina?” Dikatakan sebagai “luka” 
karena alat penyalurnya itu bisa melukai secara 
halus dan menembus sampai ke rahim pe- 
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rempuan. Dikatakan sebagai “mutiara” karena 
cahaya atau warnanya tidak bisa disamakan 
dengan benda lain sebaimana halnya mutiara, 
begitu juga baunya yang khas. Bahkan, secara 
metafora dapat dijelaskan, pada umumnya 
perempuan menjadi bersinar hatinya, jika di 
dalam rahimnya terjadi pembuahan. Demikian 
juga dengan “awan yang mengandung hujan” 
sebab nuthfah itu adalah air yang diturunkan ke 
dalam rahim. OS. Ath-Tharig (86): 6, “Manusia 
itu diciptakan dari air yang tercur 


Dari setetes air mani manusia diciptakan. 


Dengan demikian, secara terminologis, arti 
nuthfah dapat disimak di dalam OS. Al-Insan (76): 
2 yang berbunyi, Innd khalagnal-insana min nuthfatin 
amsydjin... (Kami telah menciptakan manusia itu 
dari nuthfah yang bercampur). Banyak mufasir 
mengartikan “percampuran antara sperma laki- 
laki dengan ovum perempuan di dalam rahim” 
sebagai nuthfah. Ini berarti jika belum terjadi 
percampuran maka belum dinamakan nuthfah. 
Nuthfah ada yang mukhallagah (lks ) dan ghairu 
mukhallagah (@ilaa 2). Para ahli tafsir meng- 
artikan mukhallagah sebagai “diberi bentuk sem- 
purna' (OS. As-Sajadah (321: 9), sedangkan ghairu 
mukhallagah sebaliknya, sehingga gugur sebelum 
lahir ke dunia (OS. Al-Hajj (22): 5). Proses nuthfah 
yang kemudian diberi bentuk itu didiamkan di 
dalam rahim (uterus) di dalam waktu tertentu 
(OS. Al-Hajj (22): 5) dan berada di dalam tiga 
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kegelapan (OS. Az-Zumar (39: 6), yakni ke- 
gelapan di dalam perut, di dalam rahim dan di 
dalam selaput yang menutupi anak di dalam 
rahim (plasenta). 

Proses terjadinya nuthfah tergantung pada 
kematangan sperma atau lebih dikenal dengan 
spermatozoa laki-laki dan tingkat kesuburan 
perempuan yang memproduksi ovum atau lebih 
dikenal dengan ovarium (indung telur) di tengah- 
tengah sirkulasi menstruasi. Setetes sperma bisa 
memproduksi berjuta-juta bibit yang dihasilkan 
oleh kelenjar laki-laki dan disimpan untuk 
sementara di dalam ruangan (sulbi) yang 
bermuara pada saluran kencing. Kelenjar 
tambahan yang bertebaran sepanjang saluran 
sperma (mazi) menambah zat pelumas yang 
tidak mengandung unsur pembuahan. Kemu- 
dian sirkulasi menstruasi perempuan yang 
menentukan tingkat kesuburannya juga mem- 
produksi ovum (indung telur) yang menetap di 
dalam ruangan tertentu yang juga bermuara ke 
dalam rahim. Dengan terjadinya pembuahan 
karena hubungan badan atau pengambilan 
dengan cara tertentu seperti bayi tabung, maka 
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sperma dan ovum sama-sama menuju ke rahim. 
Kecepatan masing-masingnya menentukan 
nuthfah yang terbentuk, apakah unsur laki-laki 
atau unsur perempuan, bahkan ada yang kembar 
dua atau lebih. Perpaduan sperma dan ovum 
tadi menetap pada satu titik di dalam rahim dan 
berpegang di sana dengan selaput lendir dan otot 
sesudah terbentuk plasenta. Karena nuthfah 
berasal dari saripati tanah (OS. Al-Mu'minin 
(23): 12) melalui makanan, maka tingkat ke- 
unggulan nuthfah itu tergantung pada unsur 
makanan apa yang dimakan, bergizi (thayyib) 
atau tidak: bahkan, yang terpenting adalan 
kehalalannya (OS. Al-Bagarah (2): 168, OS. Al- 
M3 'idah (5): 88, dan sebagainya). Watak cairan 
yang akan menjadi nuthfah itu adalah setetes yang 
ditumpahkan (OS. Al-Oiyamah (75): 37), cairan 
yang terpancar (OS. Ath-Tharig (86: 6), air yang 
hina (OS. Al-Mursalat (77): 20) dan keduanya 
(sperma dan ovum) bercampur (OS. Al-Insan 
(76J: 2) serta kadarnya ditentukan (OS. “Abasa 
(80J: 19). Setelah menjadi nuthfah, maka untuk 
proses berikutnya diletakkan oleh Allah jangka 
waktu tertentu (OS. Al-Hajj (22): 5). « Yaswirman & 


742 


